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Avant-propos 


Cet ouvrage est l’adaptation française de mon livre The Black Jews of 
Africa : History, Identity, Religion, publié en 2008 aux Etats-Unis (Oxford 
University Press). L'histoire des Blacks Jews d' Afrique subsaharienne étant 
vivante et en marche, j'ai procédé pour l'édition française à une mise à jour 
et à un enrichissement de leurs expériences. Relisant ce texte dans sa 
traduction frangaise, j'éprouve une sensation de dépaysement. Nombre de 
mots clés ou de noms désignant des mouvements ou des concepts ont dû être 
laissés tels quels, faute d'équivalents appropriés. Ce livre étant une affaire 
de dialogue entre divers aspects du monde, divers langages, idéologies et 
modes de représentation, j'ai revu mon texte dans cet esprit. J'offre 
simplement l'esquisse d'une histoire à la fois familiére et étrange — une 
invitation à traduire, à imaginer, à réarticuler. 
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Introduction 


« Mais par cette sous-estimation on commettrait la méme injustice qu’en 
rejetant à la légère le matériel des légendes, traditions et interprétations 
fournies par la préhistoire d’un peuple. En dépit de toutes les déformations 
et de tous les contresens, celles-ci représentent quand même la réalité du 
passé ; elles sont ce que le peuple a formé à partir de ses expériences 
originaires, sous l’empire de motifs autrefois puissants et aujourd’hui encore 
efficaces, et si l’on pouvait seulement, par la connaissance de toutes les 
forces au travail annuler ces déformations, on devrait être en mesure de 
découvrir la vérité historique derrière ce matériel légendaire. » 


1 
Sigmund Freud 


Depuis le début du xx siècle, en dehors des fameux Falasha-Beta Israel 
d'Éthiopie, quelques sociétés africaines dispersées sur l'ensemble du 
continent affirment une identité juive. Des synagogues de fortune sont 
spontanément sorties de terre au coeur de villages d'Afrique occidentale, 
orientale et australe. Les membres de ces communautés font remonter 
l'origine de leurs clans aux Tribus perdues d'Israél et se proclament le plus 
souvent les descendants de communautés juives installées en Afrique depuis 
des temps anciens. Citons parmi eux les membres de l'association Zakhor à 
Tombouctou (Mali), les Abayudaya d'Ouganda, la communauté House of 
Israel au Ghana, les Beth Yeshouroun du Cameroun, les Igbo du Nigeria, les 
Tutsi Hebrews of Havila au Rwanda-Burundi, les Lemba d'Afrique du Sud 
et du Zimbabwe, et les Jews of Rusape également au Zimbabwe. L’arrière- 
plan intellectuel de leur discours est la fascination multiséculaire pour les 
Tribus perdues d'Israél. Chaque facette de l'histoire ou du mythe des Dix 
Tribus — et leur existence méme — est chargée de controverse et de 
complexité épistémologique. Comme l’observait Stanford Lyman 


« Enclavées dans l’histoire ésotérique des civilisations judéo-chrétiennes de 
l’Occident, les Tribus perdues continuent à jouer leur rôle, épisodiquement 
reconnu et toujours à éclipse, à la fois dans le champ de la modernité et dans 


son épistémologie postmoderne E » 

Au sein de la plupart de ces groupes, un processus de réorganisation 
identitaire, latent depuis l’époque coloniale, s’est renforcé et a été stimulé du 
fait de l'existence et de la destinée des Juifs éthiopiens. En conciliant judéité 
et africanité, le processus de reconnaissance des Falasha-Beta Israel, 
établissant leur parenté avec le monde juif, venait créer le concept de « Juif 
noir ». Leur transfert d’Éthiopie vers Israël en 1980 et 1990, alors qu’ils 
fuyaient les persécutions du régime politique éthiopien, et l’intérêt 
international que ces événements spectaculaires ont suscité, ont eu l’effet 
d’un déclencheur pour certaines sociétés africaines, dont les traditions 
étaient déjà liées à l’ancien Israël par les influences bibliques et les 


légendes appartenant au monde sémite t Les clans en question ont lu, dans les 
images de cet exode moderne aux accents bibliques, la confirmation de 
l'existence d'une communauté africaine juive mythique, aux racines 
mystérieuses, venue retrouver la Terre promise. La reconnaissance de la 
judéité des Juifs éthiopiens démontrait en quelque sorte que des individus à 
la peau noire pouvaient étre juifs, tout en pratiquant une forme atypique de 
judaisme et en ignorant les pratiques rabbiniques. L'universalisme en jeu 
dans une telle construction a eu pour effet de stimuler un discours plus vaste, 


dans lequel l'idée d'un judaisme universel est devenue prééminente . À 
partir de ce paradigme, différentes tentatives d'explication quant à leurs 
origines ont fait surface dans l'imaginaire religieux de ces sociétés : leurs 
membres étaient les descendants de la tribu perdue de Dan, ou d'Israélites de 
l'époque du roi Salomon, ou encore de Juifs de la péninsule Arabique. À 
l'exception des Jews of Rusape au Zimbabwe et des Abayudaya d' Ouganda, 
aucune des sociétés africaines étudiées ici n'a proclamé sa judéité avant les 
années 1980. C'est à la suite de l'apparition des Éthiopiens dans l'histoire 
juive mondiale que les Lemba d' Afrique du Sud ont renforcé le mythe de leur 
appartenance à une diaspora juive et amorcé de nouvelles versions de leur 
histoire ethnique. La construction de la catégorie « Juif africain » était 
désormais en marche. 


Rappelons tout d’abord qu’il n’existe pas de sources directes confirmant 
une présence juive ancienne en Afrique subsaharienne. Au cours des siécles, 
dans ce continent situé en dehors des aires ou le judaisme était 
traditionnellement présent, les Africains ont rencontré les mythes et 
traditions issus du judaisme sous maintes formes et en d’innombrables 
circonstances. En mélant références aux Ecritures et réveries messianiques 
sur le destin des Tribus perdues a une historiographie, souvent improbable, 
concernant l’origine de leur communauté, ces groupes ont bouleversé leur 
identité et relié le récit de leurs origines à celui de la communauté juive 
d'Occident. Ce discours, pour imaginatif et fantasmatique qu'il soit, apparait 
cependant comme prédéterminé par un discours normatif occidental. L'objet 
de ce livre est d'étudier et d'interpréter les processus et les interactions 
complexes qui ont façonné ces transformations religieuses survenues dans 
l'Afrique contemporaine. Cette étude explore de quelles fagons les Africains 
ont interagi avec le substrat mythique du judaisme et les conceptions, aussi 
bien occidentales qu'africaines, des Juifs, pour élaborer une identité juive 
spécifique. Elle cherche en particulier à identifier et à évaluer les influences 
étrangères — notamment le rôle crucial du colonialisme et du post- 
colonialisme — et leur internalisation par les sociétés africaines, dans 
l'élaboration de nouvelles identités religieuses. Dans la mesure oü les 
Africains ont eu de multiples échanges, à la fois implicites et explicites, avec 
le judaisme, cette étude fait appel à des concepts tirés de l'ethnologie, de la 
phénoménologie, de l'histoire et des études religieuses et culturelles. 

L'observation et l'analyse de phénoménes religieux et de pratiques 
religieuses est souvent centrée sur les groupes ou les cultes majoritaires. 
L'objet de ce livre est à l'inverse l'étude d'une micro-situation, ce que Carlo 


Ginzburg désigne comme le « paradigme de l'indice" ». Je lui fais ici écho 
en allant au-delà des seules sources historiques officielles, pour extraire les 
« indices » dont l'histoire conventionnelle n'a pas enregistré les péripéties. 
Comme le remarque Renato Rosaldo, des développements récents dans 
l'étude des cultures ont encouragé les analystes à « moins observer les 
communautés homogènes que les zones limites à l'intérieur et entre elles. De 
telles zones limites culturelles sont toujours en mouvement, et non figées 


6 
pour l'examen ». Il me faut également préciser que le nombre d'individus 
impliqués dans le développement du judaisme en Afrique est globalement 
insignifiant par rapport à l'ensemble de la population africaine. Leur 


importance numérique est presque impossible à évaluer en raison de la 
nature dynamique et plastique des transformations religieuses en cours. Cette 
méthode d’analyse s’inspire de la sociologie de Max Weber, en privilégiant 
l’étude de types qui ne sont pas nécessairement représentatifs de l’ensemble 
de la société, mais dégagent des lignes de force pour en interpréter les 
mutations. La question de l’eurocentrisme en ethnologie se pose également 
dans l’analyse des fondements d’une identité africaine, dans le cadre d’une 
religion occidentale. Il serait bon de n'y voir de ma part aucune tentative de 
standardisation d’une culture africaine, selon les normes européennes, mais 
plutôt la perspective d’un polycentrisme fondé sur la diversité culturelle. 

La grande diversité ethnique et culturelle de l'Afrique se combine à une 
scène religieuse tout aussi complexe . Les identités religieuses des 
Africains ont été faconnées par leur participation au christianisme, à l'islam 
et aux religions paiennes africaines. Il s'agit donc d'examiner et d'évaluer 
les processus de construction identitaire de groupes aux frontiéres de 
plusieurs traditions religieuses, en tentant de mettre en lumiére un fil 
conducteur dans le melting-pot de « race », d'ethnicité et de religion du vécu 
religieux africain. D'une maniére générale, cette réflexion conduit à se poser 
des questions plus larges et à réexaminer les conceptions raciales 
occidentales de ce qui constitue l'identité et l'ethnicité juives. Les Juifs 
africains posent en termes radicaux, par leur existence méme, la question de 
l'identité juive, celle de ses valeurs, de son rapport au Talmud et à l' hébreu, 
ignorés dans ces régions lointaines. Le théme de la couleur de la peau et de 
la « race » a été soulevé lors de la découverte des Juifs éthiopiens : des 
Noirs peuvent-ils étre juifs ? Quelle est la définition d'un Juif et qui est juif ? 
La question de l'identité juive et de l'essence de l'appartenance à la 
communauté juive mondiale a une trés longue histoire, enracinée dans le 
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débat sur les questions de « race » et de religion en général . Du fait de la 
double définition de l'identité juive — religieuse et ethnique —, il a toujours 


existé une tension entre aspirations à l'universalisme et particularisme : Au 
cours des derniéres décennies, les scientifiques de diverses disciplines se 
sont interrogés sur la notion de « race » et sur son sens en tant que concept 
scientifique. Sans nier l'existence de différences entre les membres de 
l'espéce humaine, il en ressort que ce qu'on nomme « race » ne recouvre 
aucune réalité biologique précise. S1 la « race » n'existe pas au sens 


biologique, il n’existe pas non plus de spécificité juive génétique, physique 


ou biologique : De surcroît, comme le souligne l’Éthiopien Ephraim Isaac, la 
vision populaire d'un judaisme unique ne se refléte pas dans le cours de 
l'histoire : « Il y a plus de deux mille ans, les Juifs étaient un groupe 
ethnique, mais méme alors ils n'étaient pas un groupe "parfait"... Les 
anciens Israélites ne constituaient pas une unité raciale mais une association 
sacrée, appelée amphictionie par quelques chercheurs. C'était un peuple uni 
par une langue commune, un territoire commun, un méme vécu historique et 
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une conscience commune .» Selon un consensus grandissant, les catégories 
raciales sont des constructions résultant de divers facteurs idéologiques et 
politiques, « non une catégorie biogénétique mais une idéologie enracinée et 


exprimée par des relations de pouvoir particulières — ». Il n'en demeure pas 
moins que la conviction selon laquelle une descendance ininterrompue des 
patriarches est la condition sine qua non de l'identité juive perdure 
parallélement, en contradiction avec l'affirmation du caractére non racial de 


12 
l'identité juive . 


Au XX siècle, l'émergence de mouvements judaïsants, de l'Afrique à 
l'Asie, a bouleversé les idées reçues et élargi le débat Les premières 
communautés afro-américaines juives, établies aux États-Unis, pratiquent le 
judaisme depuis plus d'un siécle. Certaines d'entre elles ont un héritage juif, 
d'autres s'identifient au judaisme, d'autres sont issues de conversions et 
d'autres encore sont affiliées au judaisme par des liens familiaux. Comme le 
soulignent Yvonne Chireau et Nathaniel Deutsch : « Videntification des 
Afro-Américains avec les Juifs et particuliérement en tant que juifs élargit 
les dimensions de ce débat et met au premier plan les questions de race, 


d'ethnicité et d’autodéfinition pour définir qui est juif » Au sein de 
groupes africains qui s'identifient comme juifs, l'identification à l’Israël 
biblique prend une signification symbolique tandis que les caractéristiques 
physiques sont ignorées. En s'appropriant des expériences historiques et 
culturelles partagées avec le peuple juif, les Afro-Américains et les 
Africains ont engagé un processus d'autodéfinition qui les désigne comme 
ethniquement juifs. Comme le remarque Steven Kaplan : « Puisqu'ils sont 
juifs, ils ont dû avoir participé à une histoire juive partagée ; puisqu'ils ont 
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participé à cette histoire partagée, ils doivent être juifs ! » En s' identifiant 


comme Juifs à d'autres Juifs, les Juifs africains nient les distinctions liées à 
la couleur de la peau et renversent l'image raciste des Noirs. 


Ce livre est structuré en trois parties, chacune examinant une séquence 
différente de la genése du judaisme africain. La premiére partie en explore la 
« préhistoire ». Au cours des siécles, les mythes sur la présence de Juifs en 
Afrique subsaharienne se sont accumulés qui, plus ou moins directement, ont 
joué un róle fondateur dans le développement de ces communautés. Celui des 
Tribus perdues d'Israél est l'un d'entre eux ; la légende de Salomon et de la 
reine de Saba, celle des fils de Koush dans la Bible et la représentation 
légendaire de l’Éthiopie et de l'Afrique dans l'imaginaire occidental en sont 
d'autres. Il était essentiel d'inclure un traitement de ces prolégomènes 
mythiques d’ou le lecteur puisse tirer les informations nécessaires pour 
mieux comprendre les phénoménes contemporains. 

La seconde partie révéle la diversité des interactions symboliques liant 
Noirs et Juifs. Une attention particuliére est portée aux représentations 
occidentales de la « promiscuité » des uns et des autres, devenues des 


e 
stéréotypes au XIX siécle, qui furent adoptées par certains courants de 


l'anthropologie au début du XX siécle. Il est intéressant d'observer 
l'inclination des colonisateurs à découvrir, au sein des religions primitives 
du Nouveau Monde et d'Afrique, des parentés avec les traditions juives 
ancestrales, ou des réminiscences du passé juif. Par la suite, l'idéologie 
afrocentriste, en établissant une connivence avec de lointains ancétres, a 
affirmé que les Africains étaient la seule « race » juive originelle. Sur les 
pas de ces textes politiques, on étudiera les éléments théoriques précurseurs 
de l'identification de la diaspora africaine à la diaspora juive, et les 
fondements du judaisme africain qui en sont une conséquence. Un intérét 
particulier sera porté aux mouvements juifs afro-américains, de méme qu'au 
róle symbolique du judaisme dans l'imaginaire religieux des Hebrew 
Israelites d’Israël et des Rastafari de Jamaïque. 

La troisième partie retrace l’arrière-plan historique d’une présence juive 
en Afrique noire. En l’absence de sources directes, on tentera de repérer les 
vestiges des plus anciennes influences juives ou sémites en Afrique 
subsaharienne, ou à défaut d’en évaluer l’incidence métaphorique avant de 


dresser un état des lieux des communautés judaisantes africaines à l’aube du 


XXI siècle. Le lecteur découvrira ainsi la genèse de ces sociétés et les 
dimensions géopolitiques, culturelles, religieuses et ethniques de la 
construction d’un lien généalogique avec les Tribus perdues. 

L'épilogue de cet ouvrage mettra en relation les différents catalyseurs du 
changement. Il livrera une vue d'ensemble de la trame complexe des facteurs 
religieux, culturels, sociaux et politiques qui ont pu amener les traditions 
religieuses africaines, associées au christianisme et parfois à l'islam, à étre 
supplantées par une identité juive. En faisant écho à Mircea Eliade, qui 
assigne à l'étude des religions la mission de « déchiffrer la signification 
profonde » du phénoméne religieux, on envisagera quelques hypothéses 
concernant le sens et la portée des transformations religieuses, autour 


desquelles ces sociétés restructurent leur monde de demain . Il m'est apparu 
que le grand nombre de sujets auxquels j'aurais pu porter mon attention dans 
cette derniére partie pouvait étre l'objet d'une autre étude ; j'espére que 
cette invitation à imaginer saura inciter à de futures recherches. 


*1.On dénombre environ deux mille groupes ethniques et plus de quinze Etats-nations en Afrique. 


I 


Israël en Afrique 
mythes et légendes 


Sur les traces des Tribus perdues 
d'Israél 


Selon la Bible, au vir siécle avant notre ére, les Dix Tribus du nord 
d'Israél furent exilées et disparurent de la scène de l'histoire. Au cours des 
siécles, les prophéties d'Isaie, Jérémie et Ézéchiel contribuérent à nourrir la 
conviction inébranlable que ces tribus auraient pour destin d'étre un jour 
réunies aux « restes d'Israél » — les tribus du royaume de Juda dont sont 
issus les juifs — et que ces retrouvailles inaugureraient les temps 
messianiques. La fascination à l'égard des Tribus perdues ne s'est jamais 
démentie et suscite toujours réveries et interrogations. Au cours des deux 
derniers millénaires, les juifs, les chrétiens et dans une moindre mesure les 
musulmans n'ont cessé d'imaginer leur errance et leur retour. Théologiens et 
exégétes, historiens et géographes, ethnographes et missionnaires, et plus 
récemment généticiens, ont chacun apporté leur pierre à l'édifice du savoir 
sur les Dix Tribus, à la fois colossal et protéiforme, perpétuellement soumis 


à des constructions, à des reconstructions et à des télescopages : 

Est-il utile de préciser qu'il n'existe aucune source historique indiquant 
les lieux oü auraient pu s'étre réfugiées les Dix Tribus ? La plasticité des 
limites entre légendes, rumeurs et savoir géographique contribua à nourrir le 
mythe et motiva plus d'une expédition à leur recherche en terres inconnues. 
Tour à tour, chaque continent put ainsi étre désigné comme le lieu de leur 
refuge, tandis que diverses sociétés se virent attribuer l'honneur — ou la 
disgráce — d'étre leurs descendants. Au cours des siécles, nombre d'auteurs 
enthousiastes avancérent des « preuves irréfutables » de leur présence en 
Arabie, en Chine, et en Tartarie, ou encore en Afghanistan, en Inde et au 


Danemark. A tour de réle, les Britanniques, les Irlandais, les Amérindiens, 
les Hottentots, les Zoulous ou les Malgaches furent considérés comme des 


descendants des Hébreux. Du XVII a la fin du XIX siècle, une théorie selon 
laquelle les peuples des îles britanniques et de l'Amérique du Nord étaient 
issus des anciens Israélites trouva une adhésion massive : des milliers 
d'individus adoptèrent l’idée que les populations de Grande-Bretagne et des 
États-Unis étaient les héritières de l’alliance abrahamique. Dès le 


XVII siècle, la lignée impériale du Japon se vit attribuer, à l'instar des 
monarques britanniques, une ascendance israélite, tandis que les samourais 
et bien d'autres catégories étaient également réputés être issus des Tribus 
perdues d’Israël. 

Pour autant, il serait réducteur de limiter ce mythe tentaculaire à sa 
dimension fictionnelle. Tout en incarnant une figure incontournable de 
l'imaginaire des communautés humaines, le mythe a eu et continue d'avoir 
des effets sociaux réels, entre autres en termes de légitimation. Au cours des 
derniéres décennies, il a servi de support à des politiques contemporaines 
brülantes, notamment en fournissant au gouvernement israélien la 
justification théologique et religieuse de l'intégration de certaines 
communautés juives marginales. C'est ainsi qu'en 1985 puis en 1990, le 
rabbinat d’Israël légitima le « rapatriement » de milliers de Falasha 
éthiopiens au titre du Droit au retour, au motif qu'ils étaient les descendants 
de la tribu de Dan. De la méme façon, en avril 2005, le grand rabbin 
séfarade d'Israél, Shlomo Amar, reconnut les membres de la tribu des Bnei 
Menashe d'Inde comme descendants des tribus d? Éphraim et de Manassé. La 
science moderne apporte également sa contribution à ce phénoméne en 
fournissant une justification génétique au mythe de l'exil des Tribus, en 
particulier en ce qui concerne la dispersion de celle de Lévi au sein des 
autres. C'est ainsi que des analyses génétiques récentes effectuées sur l'ADN 
de membres de la tribu sud-africaine des Lemba ont révélé une possible 
ascendance israélite, qui semble confirmer leur tradition orale. 

Dans les années 1930, Allen Godbey, professeur d'Ancien Testament à 
l'université de Duke, consacra une étude monumentale à la réfutation des 
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fantasmes concernant les Tribus perdues . En contrecarrant les allégations 
des ethnologues et missionnaires qui s'entétaient à dénicher des tribus juives 
dans chaque coin du globe, il démontra l'inanité de la prétendue ascendance 


hébraïque de tel ou tel groupe ethnique isolé ici ou là. La pléthore 
d’interprétations ethnologiques qu’il recensa, pour mieux les dénoncer, 
laissait entrevoir la richesse philosophique, psychologique et sociologique 
du thème des Tribus perdues d’Israël. En cela Godbey élabora — peut-être à 
son insu — les fondements de la fonction universelle du mythe et de son 
influence sur l’imaginaire des communautés humaines et la représentation du 
monde et de l’altérité. 

Le mythe des Dix Tribus, dans ses dimensions politiques et 
géographiques, évolua de concert avec les récits des découvertes et des 
explorations, les conquêtes et les guerres, les empires et les colonisations. 
De l'Afrique à l'Amérique, ce thème exerça un rôle crucial dans la 
reconstruction du passé biologique et culturel d'innombrables peuples. Il 
alimenta l'infrastructure théologique, sociologique et politique des 
spéculations concernant les territoires inexplorés et les peuples inconnus. À 
partir du Moyen Âge, l’histoire des Dix Tribus donna naissance à une vision 
de l'Autre à la fois métaphorique et concrète. L'existence lointaine de 
représentants des Tribus perdues d’Israël permettait aux populations de 
l’Europe médiévale, confrontées à des mondes insoupçonnés, de mieux 
appréhender l'incompréhensible. Avant que les croisades n'élargissent 
l’horizon géographique de la chrétienté, l’imaginaire des populations 
européennes prévalait largement sur le réel. Albert Hyamson rappelle la 
première évocation des Dix Tribus dans les écrits de l’ Anglais Matthew 
Paris (v. 1220-1259). Paris identifia les Tribus dans les hordes mongoles qui 
déferlèrent sur l'Allemagne en 1241 : « Ces maudits Tartares qui ont 
délaissé la Loi mosaique pour adorer des veaux d'or et qu'Alexandre le 
Grand avait repoussés dans les montagnes herculéennes de la Caspienne 
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avant de les y enfermer par des rocs couverts de bitume ... » L’empereur 
Frédéric II reprit cette affirmation dans une lettre à Henri III d'Angleterre : 


4 
« Il se dit qu’ils descendent des Dix Tribus qui ont renié la Loi de Moyse . » 


Du début du xv siècle à la seconde moitié du xx, à l'époque ou les vastes 
empires enjambaient les océans, le mythe des Dix Tribus occupa une fonction 
essentielle du discours colonial européen, en accomplissant la synthése entre 
histoire et foi messianique. 


Les racines bibliques du mythe 


Le récit biblique, qui fournit l’arrière-plan « historique », joue un rôle 
essentiel dans la diffusion du mythe. On le sait, les analyses critiques 
récentes présentent l’essentiel de ce récit comme une fiction dépourvue de 
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valeur historique . L'historicité réelle des Tribus perdues n'étant pas l'objet 
de cette étude, c'est le mythe, « cette force active et laborieuse qui jamais 
n'épuise sa signification » décrite par Bronislaw Malinowski, qui en 


constitue le fil directeur Mon but n’est donc pas tant de reconstruire la 
réalité historique de l’ascendance israélite de certaines communautés 
africaines, que d’examiner la force créatrice de ce mythe au cœur de 
l’imaginaire africain. 

Revenons au destin des Tribus perdues. Que nous dit la Bible de leur 


histoire” ? Les Israélites de la Bible étaient divisés en douze tribus ayant 
pour ancêtres éponymes les douze fils de Jacob-Israël. À l’époque de la 
royauté, unifiée sous David et Salomon, succéda une période où les 
Israélites étaient divisés en deux royaumes : le royaume du Nord, ou Israël, 
regroupait les dix tribus de Ruben, Simon, Dan, Nephtali, Gad, Asher, 
Issachar, Zébulon, Éphraïm et Manassé (ces deux dernières étant issues de 
Joseph), tandis que celui du Sud, ou Juda, était constitué des tribus de Juda et 
Benjamin ; la tribu de Lévi, sans territoire, était quant à elle dispersée parmi 
les autres. Toujours d’après la Bible, le royaume du Nord fut conquis par les 
empereurs assyriens Tiglath-Pilésser III en 733-732 avant notre ère puis 
Sargon II en — 721, tandis que la population du royaume du Sud devait être 
exilée en Babylonie par Nabuchodonosor après la destruction du Premier 
Temple de Jérusalem en — 586. Le livre des Rois mentionne que les 
empereurs assyriens exilèrent une partie des Dix Tribus au-delà de 
l’Euphrate : « Du temps de Pékach, roi d’Israël, Tiglath-Pilésser, roi 
d'Assyrie, vint et prit Ijjon, Abel Beth Maaca, Janoach, Kédesch, Hatsor, 
Galaad et la Galilée, tout le pays de Nephtali, et 11 emmena captifs les 
habitants en Assyrie » (2 Rois 15 : 29). D'autres versets précisent le lieu 
d'exil des tribus en Assyrie, « à Chalach, et sur le Chabor, fleuve de Gozan, 
et dans les villes des Médes » (2 Rois 17 : 6). L'archéologie et la 
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paléographie ont révélé que jusqu'au vi siècle, des soldats des unités 


militaires assyriennes portaient des noms hébraïques. Ce qui laisse a penser 
que des individus issus des Tribus exilées en Assyrie avaient pu se fondre 
dans la population locale et s’assimiler a la culture assyrienne. 

C’est précisément a ce moment de leur histoire que les Tribus basculent 
dans la légende et que la prophétie se substitue au récit, en le sublimant. Tant 
la Bible (Amos 6) que le Talmud (Tractate Sabbath 147) interprètent leur 
exil comme le châtiment divin de l’idolâtrie ou de la négligence de l'étude, 
alors que les prophéties bibliques prédisent la réunion des Tribus perdues et 
des descendants des exilés judéens à Babylone comme l’apogée des espoirs 
de rédemption messianique. Isaïe (11 : 11), Jérémie (31 : 8) et surtout 
Ézéchiel augurent que les Tribus continuent à mener une existence 
indépendante tout en étant destinées à retrouver un jour leurs frères : « Ainsi 
parle le Seigneur, l'Éternel : Voici, je prendrai les enfants d’Israël du milieu 
des nations où ils sont allés, je les rassemblerai de toutes parts, et je les 
raménerai dans leur pays » (Ezéchiel 37 : 21). 


Les Tribus perdues dans la littérature rabbinique 


La survivance des Tribus était un fait acquis à l’époque du Second 
Temple puis du Talmud ; pourtant, le Talmud lui-même ne dit mot de leur 
présence en Médie ou dans les provinces woe Les apocryphes, pour 
leur part, perpétuent et magnifient l'histoire des Tribus. Ainsi lit-on dans 
l'apocalypse d'Ezra, également connue sous le nom de « quatriéme livre 
d'Esdras » : « [Les tribus] congurent pour elles-mémes le projet de 
s'extraire de la multitude des nations et de s'en aller vers une région 
éloignée ou nul homme n'aurait jamais vécu afin d'y pratiquer les 
commandements qu'elles avaient failli d'observer lorsqu'elles vivaient sur 
leur terre. Ainsi se mirent-elles en chemin, passant par les gorges étroites de 
l’Euphrate... Et elles continuent de prospérer là-bas jusqu'aux temps 
derniers ; et quand elles s'appréteront à revenir, le Tout-Puissant arrétera les 
flots de la riviére afin qu'elles puissent de nouveau la traverser » (13 : 41- 
4T). Tobie, héros du livre deutérocanonique éponyme, se dit membre de la 
tribu de Nephtali, dont la plupart des aventures se déroulent en Médie (1 : 
14-15 ; 14 : 14). Le Testament des douze patriarches présente comme une 
réalité l'existence des Tribus perdues ; Flavius Josèphe lui fait écho dans ses 


Antiquités juives : « Les Dix Tribus se trouvent à ce jour encore par-dela 
l'Euphrate, immense et innombrable multitude » (11 : 133). 

Le christianisme reprend pleinement le mythe à son compte : Jacques 
adresse son épitre « aux douze tribus qui sont dans la dispersion » (1 : 1), 
tandis que Paul se défend devant le roi Agrippas en arguant : « Et maintenant 
[je suis] mis en jugement parce que j'espére l'accomplissement de la 
promesse que Dieu a faite à nos péres, et à laquelle aspirent nos douze 
tribus, qui servent Dieu continuellement nuit et jour » (Actes 26 : 6-7). La 


seule voix dissonante de l'époque est celle de Rabbi Akiva (ir s. de notre 
ère), qui interprète leur dispersion comme un anéantissement. Il affirme : 
« Les Dix Tribus ne reviendront jamais, comme il est écrit... De méme que 
ce jour qui passe ne reviendra jamais, de méme elles ne reviendront jamais » 
(Mishna Sanhédrin 10 : 3). 

C'est dans un midrash (Genése Rabba 73 : 5-6) qu'on découvre 
l'explication surnaturelle de l'incapacité des Tribus perdues à rejoindre 
leurs fréres. Alors que les tribus de Juda et Benjamin s'étaient dispersées 
partout dans le monde, les Dix Tribus s'étaient regroupées au-delà du 
mystérieux fleuve Sambatyon (ou Sanbatyon), rendu infranchissable six jours 
sur sept par des flots de pierres et de sable. Le cours de la riviére 
s’interrompait le septième jour, mais les lois du shabbat en interdisant alors 
le franchissement, la trace des Tribus fut perdue. Par-delà le Sambatyon, 
elles étaient préservées de l'immoralité qui les avait condamnées à l'exil et 
elles pouvaient, dans cette contrée isolée, pratiquer avec vertu l'intégralité 
de la Loi juive. Ce fleuve merveilleux, également cité dans les écrits de 
Josèphe et Pline l'Ancien, en vint à s'imposer comme un élément majeur du 
mythe, symbole d'un exil non plus seulement géographique mais théologique 
et idéal, prélude à un ultime retour triomphant : les Tribus étaient confinées 
au-delà du Sambatyon dans l'attente du jour où le peuple juif retrouverait son 
unité (Midrash Tanhuma, nitsavim 1). 

Le lieu d'exil des Tribus constituait une énigme pour les exégétes de 
l’ Ancien Testament et nourrissait d'innombrables spéculations, d'autant que, 
selon Isaie, elles étaient sans doute dispersées dans le monde entier : « Dans 
ce méme temps, le Seigneur étendra une seconde fois sa main, pour racheter 
le reste de son peuple, dispersé en Assyrie et en Égypte, à Patros et à Koush, 
à Élam, à Shinear et à Hamath, et dans les iles de la mer. Il élévera une 
bannière pour les nations, il rassemblera les exilés d’Israël, et 11 recueillera 


les dispersés de Juda, des quatre extrémités de la terre » (11 : 11-12). À en 
croire le Talmud de Jérusalem (Sanhedrin 10, 5, 53b), les Dix Tribus se 
seraient réparties en trois lieux d’exil : par-delà le Sambatyon, à « Daphnée 
d’Antioche » et en un troisième lieu « où une nuée serait descendue et les 
aurait recouverts ». Selon le Talmud de Babylone (Sanhedrin 94a), elles 
auraient été exilées soit, selon Mar Zutra, en Afriki (qu’on identifie souvent a 
l'Ifriqiyya, c'est-à-dire l'Afrique du Nord, mais qui peut aussi bien renvoyer 
a Avriki, un lieu situé dans le massif caucasien et répertorié parmi les 
conquétes d’Alexandre le Grand), soit, selon Rabbi Hanina, dans les 
énigmatiques monts Selug. A la Renaissance, le Maharal de Prague tira 
argument de ces incohérences pour suggérer d’interpréter ces lieux comme 
les symboles de l’exil plutôt que comme des localisations géographiques. 

C’est sur ces bases bibliques et post-bibliques que se construisirent la 
signification théologique de la dispersion des Dix Tribus et la perspective 
messianique de la rédemption finale. Le thème de l’errance marqua à jamais 
le destin juif à travers l’histoire des tribus tandis que le destin d’Israël 
incarnait le paradigme de la perte”. Le modèle narratif de l’exil finit par 
s’imposer comme la quintessence de la notion de « diaspora » et c’est à 
travers lui que furent déchiffrés les événements ultérieurs de l’histoire juive 
et universelle, comme s’il les préfigurait. 


Les Tribus en Afrique ? 


Les récits bibliques et prophétiques qui mentionnaient la présence 
d'Israélites dans le pays de Koush, c'est-à-dire l'Afrique, formérent la 
pierre angulaire des liens ultérieurs — fort complexes — entre les Juifs et le 
continent noir. On a vu qu'Isaie situe certaines des Tribus dans le pays de 
Koush, lui-méme situé au sud de Patros, terme qui désigne la Haute-Égypte. 
Il annonce leur retour en ces termes : « En ce temps-là des offrandes seront 
apportées à l'Éternel des armées par le peuple fort et rigoureux, par le 
peuple redoutable depuis qu'il existe, nation puissante et qui écrase tout, et 
dont le pays est coupé par des fleuves ; elles seront apportées là ou réside le 
nom de l’Éternel des armées sur la montagne de Sion » (18 : 7). Sophonie, 
identifiant à son tour Koush comme le lieu d'exil des Dix Tribus, prophétise 
l'adhésion des habitants de ce pays à la religion des Hébreux : « D'au-delà 


des fleuves de Koush mes adorateurs, mes dispersés, m’apporteront des 
offrandes » (3 : 10). Les multiples interprétations de ces passages se sont 
avérées fondamentales dans l’élaboration de la mythologie qui a alimenté la 
construction d’une filiation avec les Tribus perdues en Afrique. 

Le livre d’Esther nous renseigne un peu plus sur la présence de Juifs au 
pays de Koush, distinct de l'Inde avec laquelle il était parfois confondu : 
« C'était du temps d'Assuérus, de cet Assuérus qui régnait depuis l'Inde 
jusqu'à Koush, sur cent vingt-sept provinces » (1 : 1). Lorsque Haman, le 
conseiller d’Assuérus, lui parle des Juifs qu'il prévoit de faire exterminer, il 
évoque leur présence dans toutes les provinces de l'empire, y compris donc 
au pays de Koush : « Voici un peuple divisé et éparpillé parmi les peuples 
dans toutes les provinces de ton royaume » (3 : 8). De méme, lorsqu'à la fin 
du récit la reine Esther institue la féte de Pourim, elle fait envoyer une lettre 
dans chacune des provinces de l'empire, y compris à Koush (9 : 30). 

À l’orée de l'ére chrétienne, un passage du Nouveau Testament (Actes 8 : 
26) semble indiquer la présence de Juifs à Méroé, à proximité du royaume 
ennemi d'Axoum. L'un des sept diacres, Philippe l'Évangéliste, fit la 
rencontre d'un important personnage de la cour de la reine d'Éthiopie 
Candace, qui s'en revenait de Jérusalem oü il était allé adorer Dieu. 
Philippe informa alors ce dignitaire de la Passion et le récit se clót sur le 
baptéme de l'Éthiopien. Lorsque ce dernier se rendait à Jérusalem pour 
prier, était-ce en tant que juif, éthiopien ou les deux à la fois ? Était-il noir ou 
blanc ? Cette légende laisse imaginer l'existence d'une communauté juive en 
Ethiopie, où elle aurait tenu un rôle substantiel, plusieurs siècles avant la 
conversion du royaume d' Axoum au christianisme. 


Tout au long de cette étude, nous verrons que les mythes et personnages 
de la Bible hébraique ont infiltré la religiosité africaine. La notion de 
« Tribus perdues d'Israél », isolées du monde juif durant des siécles, a 
nourri l'imaginaire africain et les constructions et reconstructions 
généalogiques de nombreuses sociétés locales. L'idée que les Africains sont 
d'ascendance juive ancienne et possédent un passé quasi biblique 
correspond également aux représentations européennes des sociétés 
primitives comme miroir du passé biblique de la civilisation. 


"L e e 
Une formulation vague du Talmud (TB Kiddushin 71b) laisse à penser qu'au v -VI siècle, les 
maitres babyloniens n’avaient pas idée du lieu où pouvaient se trouver les Tribus perdues dont 
l'existence relevait déjà du patrimoine mythique des Juifs. Adolphe A. Neubauer, « Where Are 
the Ten Tribes ? », Jewish Quarterly Review, 1 (1889), p. 19. 


*2.La persistance du motif narratif des Tribus perdues en tant que groupe humain disparu mais 
présumé toujours présent dans le monde renvoie au concept psychanalytique de la 
« présence/absence » et à la notion d'« éternel retour ». 
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La légende de Salomon 
et de la reine de Saba 


Comment penser aux Tribus exilées en Afrique sans avoir à l’esprit la 
légende selon laquelle les régions aurifères du sud-est de l’Afrique ne 
seraient autres que |’ Ophir biblique ? L'épisode de Salomon et de la reine de 
Saba, devenu un mythe des origines de la tradition africaine, a été et demeure 
une source intarissable de réveries dans la représentation du continent, de 
son histoire et de ses habitants. Il figure dans le livre des Rois et dans les 
Chroniques qui relatent la visite de la reine de Saba a Salomon a Jérusalem 


au x siècle avant J.-C. (1 Rois 10 : 1-2). Alors que le Nouveau Testament 
n'évoque l'existence de Salomon et de la reine de Saba que par quelques 
allusions laconiques, d'innombrables légendes se sont épanouies dans les 
traditions juive et chrétienne de méme que dans le monde culturel islamique. 
La rencontre entre Salomon, souverain d'Israél, et de la reine de Saba est 
décrite avec d'abondants détails dans le récit fondateur de la royauté 


éthiopienne, le Kebra Nagast ou « Gloire des Rois » xv siècle) : Ce cycle 
de légendes, écrit en ge'ez (la langue ancienne des Éthiopiens), retrace les 
origines salomoniques de la dynastie éthiopienne et fait l'éloge des deux 
personnages royaux. Il relate la conversion au judaisme de la reine de Saba 


qui, de retour dans son pays, donna naissance à Ménélik T, fils de Salomon 
et fondateur de la lignée royale éthiopienne, dont l'éducation fut assurée par 
des religieux dépéchés par son pére. Lorsque Ménélik devint roi des rois 
d'Éthiopie, il fonda la dynastie salomonique qui régna sur le pays pendant 
prés de trois mille ans. Le judaisme fut ainsi instauré comme religion de la 
famille royale et de l'aristocratie d'Éthiopie jusqu'à leur conversion au 


christianisme au début de l’ère chrétienne, et il n’aurait persisté par la suite 
que dans la communauté des Falasha. Même si ce récit fait appel au 
merveilleux, on remarque cependant que le « lion conquérant de Juda », 
emblème de la ville de Jérusalem, fut adopté comme symbole impérial 
éthiopien jusqu'à l'extinction de la dynastie, aprés Haïlé Sélassié, en 1974. 
La littérature et l'art, en Occident comme en Orient, adoptérent la légende 
de la rencontre de Salomon et de la reine de Saba, nommée Bilqis dans la 
tradition musulmane. La littérature musulmane, notamment, produisit une 
abondance de récits sur ce théme, dont le Coran donna une version succincte 
(sourate les Fourmis, v. 15-44). Les nombreux textes des historiens arabes 
qui la relatent - comme celui de Tabari — nous indiquent que la légende de 
Salomon et de la reine de Saba avait atteint l’ Arabie avant l'avénement de 
l'islam. Il faut dire que Salomon occupe une place privilégiée dans la 
tradition musulmane qui glorifie ses hauts faits guerriers et ses pouvoirs 
magiques, au méme titre que Nemrod, Nabuchodonosor et Alexandre le 


Grand. Dans un texte arabe du xiv siècle, Sirat ‘Antarah, Harry Norris a 
identifié le premier récit évoquant Great Zimbabwe édifiée par le « roi 
Salomon, fils du roi David », et conquise par ‘Antarah ibn Shaddad. 
‘Antarah, le héros de cette épopée, décrit avec précision la topographie et 
les grandes lignes architecturales de Great Zimbabwe : 


[Le roi Humam] possédait une cité construite en pierres 
blanches. Il n'y en avait aucune autre semblable dans ce pays. 
On rapporte qu'elle fut bátie par des djinns qui l'érigérent pour 
notre seigneur Salomon, fils du roi David, la paix soit avec lui. 
Prés de cette cité se situait une colline qui [s’élevait] comme 
une pyramide. Elle était couverte de végétation et 
remarquablement ornée de toutes sortes d'arbres et de 
buissons. Au milieu de cette colline se dressait verticalement 
une « épée » au-dessus de laquelle tournoyait sans cesse un 
oiseau. Personne ne pouvait passer devant cette « épée » s'il 
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n’était vêtu de blanc . 


L'image de Salomon se procurant or et richesse en Afrique contribua à 
renforcer la vision selon laquelle cette région était Ophir, le pays de l'or 


biblique, situé a l’extrémité de l’Afrique. Elle fut transmise par les 
navigateurs portugais et confirmée par les Arabes qu’ils rencontrèrent sur 
place, ce qui contribua à nourrir et faire prospérer le mythe au cours des 
siècles. Les premières révélations sur l'intérieur de cette partie de l'Afrique 
remontent aux rapports des explorateurs portugais qui avaient établi un 
comptoir commercial à Sofala, sur la cóte sud-est de l'Afrique orientale, 
dans le but de contrôler le commerce de l'or. Diego de Algacova, dans une 
missive datée de 1506 adressée au roi du Portugal, et cinq années plus tard 
Antonio Fernandes, font la description de constructions de pierres jointes 


sans mortier”. Celles-ci ne furent plus signalées pendant le demi-siècle qui 
suivit, jusqu'à ce que Joao de Barros publie en 1552 le premier Decadas da 
Asia, un document précis sur les conquétes portugaises, dans lequel il décrit 
les ruines et les mines : 


Et ces mines sont les plus anciennes connues dans ce pays, et 
elles se trouvent toutes dans la plaine, au milieu de laquelle se 
trouve une forteresse de forme carrée, en maconnerie a 
l’intérieur et a l’extérieur, construite en pierres d’une taille 
extraordinaire, qui ne paraissent être jointes par aucun 
mortier... Les indigènes l’appellent Symbaoe, ce qui dans leur 
langue signifie « palais »... et ils disent qu’il s’agit d’une 
comme les habitants du pays ignorent l’art de l'écriture, il n'y 
a pas de document, mais 1ls disent que c’est une œuvre du 
diable... Selon les Maures qui l’ont vue, elle est très ancienne, 
et a été bâtie pour assurer la surveillance des mines, qui sont 
aussi trés anciennes... Il semblerait qu'un prince qui possédait 
les mines ait ordonné sa construction pour marquer cette 
possession, ce qu'il oublia par la suite du fait de leur 
éloignement de son royaume ; et comme ces édifices sont trés 
semblables à quelques-uns de ceux qui se trouvent dans le pays 
du Prétre Jean, en un lieu appelé Acaxumo, qui était une cité de 
la reine de Saba, que Ptolémée appela Axuma, il semblerait 
que le prince qui était le souverain de cet État possédait aussi 
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ces mines, et ordonna donc de construire ici ces édifices . 


Il est clair que de Barros, troublé par l’étrangeté des bâtiments, combina 
des récits d’origines diverses. On repère dans son texte a la fois des 
commentaires pouvant émaner des commerçants swahilis ou maures de 
Sofala évoquant l’œuvre du diable — peut-être les djinns des légendes 
arabes —, l’évocation de la présence de la reine de Saba et une allusion à la 
légende occidentale du Prêtre Jean. Plus de cinquante ans après, en 1609, 
Joao dos Santos, dans son ouvrage intitulé Ethiopia oriental, adopta les 
descriptions des Maures qu'il rencontra, désignant Salomon et de la reine de 
Saba, figures populaires du folklore arabe, comme bâtisseurs de ces ruines. 


Les indigènes de ces régions, en particulier quelques Maures 
âgés, affirment tenir de leurs ancêtres une tradition selon 
laquelle ces bâtiments étaient autrefois des ateliers de la reine 
de Saba, d’où on lui apportait une grande quantité d’or, 
transporté en descendant les fleuves de Cuama jusqu’à l’océan 
Indien... D’autres disent que ce sont les ruines des ateliers de 
Salomon, où se trouvaient ses employés qui produisaient dans 
ces terres une grande quantité d’or... Sans en être sûr, je 
suppose que les montagnes de Fura ou Afura sont la région 
d'Ophir, d’où de l'or était apporté à Jérusalem, ce qui permet 
de rendre crédible l'idée que ces bátiments étaient les ateliers 


de Salomon. 


Cités en ruine débordant d'or, terres perdues et inexplorées aux 
extrémités de l' Afrique : les visions de l'Afrique de De Barros et dos Santos 
étaient imprégnées à la fois des espérances suscitées par le mystérieux 
royaume chrétien du Prétre Jean et des légendes qui situaient les ruines de 
royaumes bibliques en Éthiopie. Leurs descriptions et théories furent 
reprises par les géographes européens au cours des deux siécles suivants, 
agrémentées d'ajouts le plus souvent fantaisistes dans un contexte culturel 
particuliérement fertile. Le modéle de pensée de nos ancétres européens se 
forma sur ce terreau qui exerga une influence déterminante sur les 
perceptions coloniales. Par la suite, ces représentations furent abondamment 
reprises dans les travaux des Italiens Sanuto en 1588 et Pigafetta en 1591, 
dans les récits des Anglais Purchas en 1614, Speed en 1627 et Ogilby en 


1670, dans ceux des Hollandais Heylin en 1656 et Dapper en 1669 et dans 
les textes des Français d’ Anville en 1727 et Guillain un peu plus tard. 

La croyance européenne selon laquelle Great Zimbabwe avait une origine 
sémite et était l’œuvre de Salomon fut adoptée par les colons hollandais qui 
s’installèrent au Cap en 1652 et envoyèrent plusieurs « treks » vers le nord à 
la recherche des fameuses mines. Cette conviction persista jusqu’au 


XIX. siècle et fut immédiatement adoptée par les Boers installés au Transvaal. 
Fortement influencés par les textes bibliques, les Boers imaginaient que leur 
nouveau pays pouvait étre contigu aux terres bibliques, qu'ils pourraient 
ainsi rejoindre la Terre promise et qu'ils étaient eux-mémes le « peuple élu 
de Dieu ». En 1860, Thomas Baines, à la fois chasseur et artiste qui voyagea 
pendant des années dans le Mashonaland (au nord du Zimbabwe), notait : 


Les tas de pierres ramassés par les femmes cafres quand elles 
dégagent un champ pour le cultiver, et qui restent en place 
longtemps aprés que le champ est retourné à sa condition 
désertique, sont supposés (par les Boers hollandais) étre des 
monuments érigés par les enfants d'Israél... Le bord de mer ou 
région de la cóte était connu sous le nom qu'il porte toujours 
de Sofala, ce qui désigne une plaine ou une basse terre en 
arabe... Plusieurs ruines de bâtiments anciens se trouvent 
toujours dans cette région qui est parcourue par une riviére 
débouchant sur la cóte orientale... Le souvenir de la reine de 
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Saba persiste toujours parmi les Arabes de Sofala . 


En 1862, le révérend A. Merenski, un missionnaire allemand du 
Transvaal occidental, entreprit à son tour la recherche d'Ophir et déclara que 
« dans la région au nord et à l'est de Moselikatse (Mashonaland), se situe 


l'ancienne Ophir de Salomon ». Sa mission échoua, mais sa conviction et 
ses idées inspirérent un géologue allemand, Karl Mauch, qui partit en 
exploration dans « la plus importante et mystérieuse partie de l'Afrique... 
l'antique Monomotapa ou Ophir ». Bien que Mauch n'ait pu visiter les ruines 
que briévement, ses notes, plans et dessins en livrent la premiére description 
concréte, sans fournir la moindre explication scientifique quant à leur 


origine. Après avoir prélevé du bois d’un linteau de la porte d’un bâtiment 
en ellipse, Mauch conclut hativement dans son journal, en juillet 1871 : 


On peut considérer comme un fait que le bois que nous avons 
prélevé est du bois de cèdre et il en résulte qu’il ne peut 
provenir d’ailleurs que du Liban. De plus, seuls les Phéniciens 
ont pu l’apporter là ; de surcroît, Salomon a utilisé beaucoup 
de bois de cèdre pour la construction du temple et de ses 
palais ; mieux encore, si l’on ajoute à cela la visite de la reine 
de Saba et si l’on considère Zimbabwe ou Zimbaoe ou 
Simbaoe écrit en arabe (ou en hébreu, que je ne comprends 
pas), on obtient comme résultat que la grande dame qui a bati 
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le rondeau ne peut avoir été que la reine de Saba . 


La confirmation apparente d'une histoire multiséculaire renouvela 
l'intérét pour cette région et raviva l'inspiration et l'imagination de ceux 
pour qui l'idée d'une présence juive antique dans ces lieux était familière. 
Great Zimbabwe devint le symbole de la richesse d'Ophir, la Havila 
biblique « construite au temps de Salomon par les Himyarites d' Arabie du 
Sud, suivis au temps de Salomon par les Juifs et les Phéniciens », ce qui 
déclencha à la fois une fiévre de l'or et une abondante littérature. 


De l'Antiquité à nos jours, le mythe des Tribus perdues a ainsi joué un 
róle crucial dans l'invention du passé biologique et culturel d'innombrables 
peuples, en permettant aux voyageurs, colonisateurs et missionnaires de 
doter d'une origine identifiable les peuples inconnus qu'ils rencontraient. 
Tandis que juifs, et chrétiens en moins grand nombre, accordaient depuis le 
Moyen Age une signification capitale au destin des Tribus perdues d’Israél, 
quelques épisodes de la Bible combinés à la mythologie de |’ Afrique firent 
sens pour identifier ce continent à une terre juive ancestrale. 
L'enchevétrement de ces éléments constitue l'arriére-plan d'un passé 
mythique juif dans l'élaboration de l'histoire de l'Afrique. Les liens établis 
entre les Dix Tribus et l’Éthiopie, associés à la légende de Salomon et de la 
reine de Saba, ont justifié l'usage et la divulgation de l'imagerie biblique 
dans la culture orale africaine, tout en favorisant une hybridation réciproque. 
L'ensemble de ces traditions aux contours polymorphes a contribué à la 


construction d’un lien implicite entre les habitants de l’Afrique et les 
Hébreux. 


Récits juifs et légendes 
chrétiennes 


Des myriades d’interprétations de ces textes ouvrirent la voie aux 
« chercheurs de Tribus » qui, dès le haut Moyen Age, identifiérent certaines 
populations d'Afrique aux vestiges des Tribus perdues d'Israél. A la fin du 
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IX siécle, un extravagant et mystérieux voyageur juif, Eldad le Danite, arrivé 
du Sahara oriental afin d'accomplir une mission religieuse, fut le premier 
d'entre eux. Dans un récit rédigé en hébreu archaique, il livre un témoignage 


pittoresque de ses aventures x A la suite d’un naufrage, raconte-t-il, il tomba 
aux mains de cannibales, et tandis que ceux-ci dévoraient son compagnon de 
voyage, il échappa a ce sort grace a son rachat par un Juif de la tribu 
d’Issachar. Il explique qu’à la mort de Salomon, quatre tribus juives, celles 
de Dan - la sienne —, Nephtali, Gad et Asher, s'étaient installées en Afrique. 
Leur royaume était localisé en Havila, le pays de l'or, près de l’Éthiopie. 
Ces tribus nomades, réputées pour leur bravoure, auraient fondé un empire 
indépendant qui dominait la région et vivaient en guerre permanente avec 
leurs voisins. Eldad mentionne l'existence des « fils de Moise » non loin, 
coupés du monde par le fameux fleuve Sambatyon. 


Leur foi est parfaite et leur Talmud entiérement en hébreu... 
mais ils ne connaissent pas les rabbins, car ceux-ci étant 
postérieurs au Second Temple, ils ne sont pas parvenus jusqu'à 
eux... On ne trouve chez eux aucun objet impur, aucune 
volaille impure, aucune béte impure, aucun bétail impur, 
aucune mouche, aucune limace, aucun renard, aucun scorpion, 


aucun serpent et aucun chien. Et ils ne parlent que la langue 
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sacrée, ils prennent tous les bains rituels et ne jurent jamais . 


Que penser des propos du Sefer Eldad ? Peu vraisemblables et le plus 
souvent oniriques, ils semblent avoir pour source des personnages et des 
événements historiques — comme la conversion au judaïsme du roi arabe Dhü 


Nuwás d'Himyar et de ses sujets au VI siècle —, largement enjolivés par le 
conteur. Cependant ce récit, avec ses nombreuses invraisemblances, semble 
bien posséder une signification sous-jacente : son objectif était probablement 
de soutenir la foi juive en propageant l'utopie de lointaines et souveraines 
tribus d'Israél qui seraient un jour de retour. Le Sefer Eldad connut une large 
diffusion ; la premiére version en fut publiée à Mantoue en 1483, suivie par 
une autre en 1519 à Constantinople. Il exerça ainsi une influence durable sur 
les imaginaires juif et européen du Moyen Age tout en renforcant le mythe 
des Tribus perdues exilées dans quelque contrée d' Afrique. 


Au XII siécle, Benjamin de Tudéle (1130-1173), un rabbin espagnol 
connu comme l’un des plus grands voyageurs de tous les temps, entreprit un 
long périple afin de répertorier les populations juives qu'il rencontrerait en 


cena Ses pérégrinations le menèrent en France, en Italie, dans les îles 
grecques, en Palestine, en Perse, autour du golfe Persique et jusqu’en Chine, 
puis il reprit la route du retour par Aden et Assouan. Il affirme avoir 
identifié en Perse, dans les montagnes de Nishapur, les descendants des 
tribus de Dan, Zébulon, Asher et Nephtali qui vivaient dans la plus grande 
indépendance par rapport au roi du pays. Ces derniers, dit-il, se présentérent 
à lui ainsi : « Nous sommes juifs ; nous n'avons ni roi ni prince gentil, mais 
un prince juif nous gouverne. » Dans un lieu qu'il nomme Ibrig, identifié 
comme étant Ceylan, Benjamin note que les Juifs, apparemment ceux de 
Cochin, étaient des Noirs : « Tous les habitants du pays sont noirs 
(shehorim), les Juifs aussi. » Il livre également des informations inédites 
concernant un petit groupe de Juifs du Sahara, dans un pays qu'il nomme 
Koush, précisant qu'il leur fallait cinquante jours pour atteindre le Ghana en 
caravane, sous les tempétes de sable, afin d'en rapporter du cuivre, du sel, 
de l'or et des bijoux. Il les décrit comme « des fils de Koush qui lisent les 


étoiles et sont de couleur noire... Ils connaissent la Loi de Moise et des 
prophètes et, dans une faible mesure, le Talmud et la halakha ». 


La découverte des royaumes juifs noirs 


Eldad le Danite et Benjamin de Tudèle eurent quelques successeurs 
célèbres, tels que Patatiah de Ratisbonne au xii. siècle, Obadiah de Bertinoro 
au xv siécle, les Rabbis Eliezer ha-Levi et Moise Bassola d'Ancóne au 


XVI siécle et leur contemporain David Reubeni. Tous prétendirent avoir 
trouvé les Tribus dans nombre de contrées diverses, de l'Arabie à 
l’Éthiopie, ou encore dans d'autres lieux peu identifiables, et quelques-uns 
de ces voyageurs livrérent le récit de leurs rencontres avec des Juifs à la 
peau noire. 

Dans une description de Jérusalem, Obadiah de Bertinoro rapporte la 
présence de pélerins venant du pays du Prétre Jean (l'Éthiopie) qui 
mentionnaient, dans leurs récits, l'existence des Tribus perdues. Il relate 
également une rencontre avec des Juifs noirs, tous membres de celles-ci, 
capturés au cours d'une bataille, vendus comme esclaves, et conduits en 
Égypte : « Ils sont seulement quelque peu noirs (shehorim) mais pas comme 
les Noirs (benei kushi'im). » Un siécle plus tard, une lettre provenant 
d’Israël écrite par Israël Ashkenazi à Abraham de Perugia évoque un Juif 
« presque comme un Noir (kushi) » qui avait été capturé et réduit en 
esclavage, puis affranchi par des Juifs d' Alexandrie. Il faut rappeler que ce 


n'est qu'au milieu du XV siécle que les premiers esclaves noirs d'Afrique 
occidentale firent leur apparition en Europe à la suite des conquétes 
portugaises. Contrairement aux savants juifs du monde islamique, les savants 
de culture chrétienne-latine n'avaient eu, à la fin du Moyen Age, 
pratiquement aucun contact avec les Africains. Les voyageurs et les savants 
qui découvrirent les pays où vivaient les supposées Tribus perdues 
construisirent des stéréotypes raciaux et géothéologiques en relation avec la 
théorie du climat. C’est ainsi que se mit en place un lien diffus associant 
subrepticement les Tribus perdues et les populations a la peau noire des 


contrées où elles avaient été identifiées. Une filiation implicite relia ces 
populations aux Juifs dans l’imaginaire mythique des Dix Tribus. 

Jusqu'à la découverte de l' Amérique, les traces de celles-ci avaient été 
recherchées en direction de l'Asie et en Afrique. Par la suite, la recherche 
s'étendit aux populations autochtones du Nouveau Monde, ce qui ne fit que 
soutenir l'identification des Tribus perdues à des populations à la peau 


foncée. Au XVII siécle, le mythe des Dix Tribus n'avait rien perdu de sa 
vitalité. Menasseh ben Israél, alors rabbin d'Amsterdam, montra un intérét 
particulier pour le récit du voyage d'Antonio Levi de Montezinos intitulé 
Espoir d Israél (1650-1652), dédié à son étrange rencontre avec des Indiens 
au-delà des cols de la cordillére des Andes, qui l'auraient accueilli en 


* 


récitant le Shema Israél - À son retour en Europe en 1644, Montezinos 
affirmait que les Indiens et leurs coutumes évoquaient les Dix 
Commandements et identifiait, avec aplomb, cette population, basanée mais 
« pas trop », aux Tribus perdues. Menasseh ben Israél accepta ce témoignage 
fantaisiste mais rejeta l'identification des Israélites perdus avec des tribus 
indiennes à la peau foncée. I| récusait ainsi l'hypothése émise par des 
savants chrétiens selon laquelle les Cananéens « noirs » selon la tradition 
midrashique avaient erré jusqu'à atteindre l' Amérique aprés que Josué les 
eut chassés de Canaan, et avaient vu leur peau devenir plus foncée en 
chátiment. 

Au cours des siécles suivants, le mythe des Dix Tribus ne perdit rien de 
sa vigueur. Les nombreux récits de voyageurs juifs ou émissaires d'Israél 
(sheluhei Erets Israel) nous révèlent que l'aspiration à confronter le présent 
au mythe demeurait intense. Dans les années 1830, un certain Israél de 
Shklov, à la téte d'une institution religieuse intitulée Kollel ha-Perushim de 
Safed, envoya un émissaire dans le désert d' Arabie dans le but de réunir les 
communautés exilées. En 1824, un disciple du Gaon de Vilna, David D'Beth 
Hillel, entreprit une mission de prés de dix ans en Orient afin d'en rapporter 
la preuve de l'existence de tribus d’Israël vivant libres et vertueuses. Les 
témoignages de ces voyageurs avaient probablement pour dessein de 
maintenir vivaces les espérances messianiques des Juifs d'Europe, face aux 
persécutions dont ils étaient victimes. 


Le royaume du Prétre Jean 


La légende fabuleuse du Prêtre Jean, qui domina l’imaginaire occidental 
au cours du Moyen Age, ne fit qu’ajouter une pierre à l’édifice du mythe des 


Dix Tribus en Afrique. Vers le milieu du xir siécle, les conquétes des croisés 
en Palestine étaient gravement menacées, la puissance des Sarrasins s'était 
renforcée et le découragement frappait les chrétiens. Le Prétre Jean fit son 
apparition en Europe à la suite d'une mystérieuse missive, ostensiblement 
envoyée en 1165 par un correspondant inconnu à l'empereur byzantin Manuel 


Comméne : Dans cette missive, socle de la légende pour les siécles à venir, 
le Prétre Jean se décrivait comme un souverain chrétien régnant en Inde. Il 
détaillait ses richesses, sa puissance, l'immensité et la diversité de son 
empire, ainsi que les merveilles botaniques et zoologiques que l'on pouvait y 
trouver. L'ignorance générale et la confusion géographique qui régnaient à 
l'époque transportérent derechef le Prétre Jean et son histoire d'Asie en 
Afrique. Le Prétre Jean mentionnait également la présence de Juifs au 
voisinage de ses États, en une description largement inspirée du récit 
d'Eldad le Danite : « Entre nous et les Juifs coule une riviére si rapide que 
personne n'est capable de la traverser sauf le samedi, son jour de repos. Les 
Juifs sont deux fois plus nombreux que les chrétiens ou les Sarrasins, mais le 
grand roi d’Israél nous paye un tribut de deux cents chevaux chargés d'or, 
d'argent et de pierres précieuses. » 

Lorsque le Portugal entreprit ses découvertes maritimes, le prince Henri 
envoya un émissaire en Abyssinie (Éthiopie), où celui-ci découvrit un roi 
chrétien qui possédait en quelque sorte les caractéristiques attribuées au 
Prétre Jean. Peu à peu, la légende de ce personnage combinée aux mythes 


e 
juifs aussi bien que chrétiens devint une référence dans les écrits juifs du xv 


et du XVI siècle. Obadiah de Bertinoro affirmait ainsi en 1448 : « Il est 
certain qu’un homme est arrivé du pays du Prétre Jean, qui se situe entre de 
grandes montagnes, et s'étend sur dix jours de voyage ; il dit que c’est là que 
résident les Bene Israel qui sont perpétuellement en guerre avec le Prêtre 
Jean. » A la suite du récit d’ Obadiah de Bertinoro, d’autres écrits diffusés en 
1454 a Jérusalem relataient que le Sambatyon s’était asséché et que les 
Tribus pouvaient alors le traverser pour faire la guerre au Prétre Jean. 


Notons que la légende était renforcée par la conception médiévale d’un 
paradis terrestre situé quelque part en Afrique. Plus tard, quand les intérêts 
des Portugais se portèrent sur l’empire du Monomotapa — dans l’actuel 
Zimbabwe —, considéré comme l'Ophir biblique, il fut pareillement 
amalgamé à cette légende. 


Des temps anciens aux premiéres conquétes coloniales, les rencontres des 
Européens avec des populations non européennes et non chrétiennes 
s'abreuvérent ainsi aux sources du mythe des Tribus perdues. Sa plasticité 
laissa le champ libre à un monde de représentations enchevétrées qui 
contribuérent à l'élaboration d'improbables réalités. Étroitement associé aux 
schémas de pensée d'origine paienne ou chrétienne localisant les archétypes 
de la perfection et de la barbarie aux confins de l'humanité, ce mythe 
contribua à la propension européenne pour un mode de pensée binaire. Au 
cours des siécles, les voyageurs et conquérants évoquaient spontanément les 
Tribus perdues afin d'affecter un sens aux populations inconnues qu'ils 
découvraient et les prophéties d'Isaie et d’Ezéchiel prédisant le retour des 
Tribus du pays de Koush étayaient solidement toute conjecture concernant la 
présence de celles-ci en Afrique. 


*1.Prière sacrée du judaïsme, qui proclame l'unicité de Dieu. 
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Mythologie de l’ Afrique 


Que savaient réellement les sociétés du haut Moyen Age de l'Afrique et 
des Africains ? En fait, presque rien. Une cartographie erronée et des 
traditions bibliques évoquant la présence des Juifs au pays de Koush, 
augmentées de la légende de Salomon et de la reine de Saba et de la 
localisation d'Ophir en Afrique, constituaient les uniques sources du 
répertoire de l'ethnographie juive et chrétienne de |’ Afrique. 


Sous le terme Aethiopia, on confondait jusqu'au XVI siécle l'Inde et 
l'Éthiopie. L'Inde, pour les géographes de la latinité tardive, était un pays 
d'Asie divisé en trois zones situées sur les « deux rives de la Méditerranée 
indienne ». Pour les auteurs gréco-latins et leurs successeurs médiévaux, 
l Aethiopia, aux particularités aussi imprécises qu'incertaines, constituait la 
partie du continent africain habitée par des individus à la peau noire. Cette 
région était ainsi définie par la couleur de peau de sa population, qui 
deviendrait un élément fondamental de l'élaboration de son image. 

En dehors de l'Afrique du Nord, les contacts avec le continent africain 
par l'intermédiaire des voyageurs, des marchands et des missionnaires furent 


rares jusqu'au xv siècle, à la fois du fait des obstacles naturels, tels que la 
mer et le désert, et de la barriére politique et culturelle de l'Islam. Au haut 
Moyen Age, le monde oriental au-delà de l'Islam était pratiquement inconnu, 
et à partir de la conquête de l'Égypte par les musulmans en 641, l'Afrique et 
l'océan Indien se situaient au-delà de l'horizon des chrétiens d'Occident. La 
source essentielle de connaissance de l'Afrique était donc la Bible et les 
écrits classiques, principalement Homére, Hérodote, Pline et Ptolémée. 
L'affirmation d'Homére dans l'Odyssée selon laquelle il existait deux 
Éthiopie, une à l'ouest et l'autre à l'est, toutes deux aux extrémités de la 


Terre, devint le fondement des nombreuses descriptions ultérieures de 


l’Afrique jusqu’au xv siècle, en commençant par celle d' Hérodote (V. siécle 
avant J.-C.). Quoique mythique, la description d'Homére était inspirée par 
deux réalités historiques : le puissant empire koushite de Méroé sur le Nil 
nubien, à l'est, dont les habitants, considérés comme hautement civilisés, 
étaient appelés les « admirables Éthiopiens », opposés aux « autres 
Éthiopiens », ceux des tribus nomades des régions sahariennes et 
subsahariennes représentés comme sauvages, bestiaux et perfides. Les 
Éthiopiens d'Homére « qui vivent... quelque part où Hypérion se couche et 
les autres ou il se léve » furent à l'origine de la conception européenne de 


l Afrique”. 

Elle fut reprise par Hérodote, qui remonta le Nil jusqu’à Assouan vers 
440 avant J.-C. et décrivit les Éthiopiens de Méroé comme « les hommes les 
plus grands et beaux du monde entier », à la fois intelligents et pacifiques, 
tandis que loin d’eux, dans le sud-ouest, « vivent des créatures à tête de 
chien, des créatures sans tête, dont les yeux selon les Libyens sont sur leur 
poitrine ; et aussi des hommes et des femmes sauvages, et beaucoup de bêtes 


moins fabuleuses * ». Au1 siècle avant J .-C., Diodore de Sicile, qui s'était 
également rendu en Égypte, renforga plus schématiquement la division de 
l'Afrique en deux Éthiopie : il présenta d'une part les Éthiopiens de Méroé 
comme « les premiers à apprendre comment vénérer les dieux » — et « ayant 
bien évidemment la faveur des dieux » — et d'autre part les membres des 
tribus disséminées au sud et à l'ouest comme étant « de couleur noire avec 
des nez plats et une chevelure crépue... totalement primitifs et avec une 
nature de bétes sauvages ». 

À leur tour les Péres de l'Église adoptérent la théorie affirmant 
l'existence des « antipodes de l'ouest » et des « antipodes du sud ». 
Reproduisant le processus allégorique des Anciens, ils l’adaptèrent à leur 
propre vision du monde et à leurs préoccupations théologiques. En bref, la 
partie connue de l'Afrique fut considérée comme une extension de la 
chrétienté, la partie inconnue comme l'épitomé de la barbarie. La 
cartographie de l'Afrique resta dépendante de ces conceptions et aboutit 
essentiellement à une image symbolique plutót qu'à une information 
géographique précise sur le continent. Cette conception apparait clairement 
dans la célébre Mappa Mundi de Hereford (1290), dont l'univers révéle une 


vision allégorique du Jugement : la carte représente les damnés emportés 
vers l’extrémité sud d’une Afrique en forme de croissant, où se trouvent des 
créatures monstrueuses à un seul pied ou un seul ceil. 


Au cours des XIV. et xv. siècles, ces légendes fusionnèrent dans les 
portulans (cartes de navigation) produits par les géographes arabes pour les 
monarques européens. Les documents de cette époque, comme le globe 
terrestre de Martin Behaim (1492), tracent les côtes africaines avec un 
réalisme remarquable, tout en développant des représentations totalement 
métaphoriques de l’intérieur du continent. La vision portugaise de |’ Afrique 


au début du xv siècle étant largement influencée par la notion de deux 
Éthiopie bien distinctes et du fait de la survivance de la puissante tradition 
du royaume chrétien de Prêtre Jean aux sources du Nil, des émissaires 
portugais partirent à la recherche de ce mystérieux et lointain empire avec la 
conviction qu’ils recherchaient des témoins de la chrétienté. Quand 


l’entreprise échoua avec le bannissement des jésuites au XVII siècle, l'image 
de cet empire fabuleux fut transférée pour un temps au Monomotapa — situé 
sur les territoires de l'actuel Zimbabwe et du Mozambique —, avec son 
abondance d'or et de pierres précieuses. La vision d'un paradis terrestre 
accueillant coexistant avec une Afrique barbare se répandit au travers de 
l'histoire et de la littérature. On la retrouve encore et encore dans de 
nombreux récits de voyages, qu'ils soient réels ou fictifs comme celui de 


e 
l'explorateur Jean de Mandeville au xiv siècle, ou dans les romans 


d'aventures du XIX siècle tels ceux de Rider Haggard ou John Buchan. 


Comme le résume Malvern Van Wyk Smith : « Ainsi la division 
d'Homére, nourrie par la propension européenne pour la pensée binaire, 
continua à se développer dans les mythes européens les plus puissants sur 
l'Afrique, par l'élaboration de mythologies sans cesse améliorées d'un 
paradis aux sources du Nil, au-delà des montagnes de la lune, dans les 
légendes associées avec le Prêtre Jean et |’ Abyssinie, avec le Monomotapa, 
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Sofala ou le Zimbabwe en tant que l’Ophir du roi Salomon . » C’est à partir 
de ces éléments embryonnaires que l’imaginaire occidental développa sa 
conception d’une Afrique a deux faces. La production littéraire de la 


colonisation et de l’exploration du continent maintint de manière 
spectaculaire cette perception : l'Afrique fut réifiée à la fois comme un topos 
géographique et comme un espace imaginaire. 


Cette situation s’intensifia du fait de l’évolution, au cours du XIX siecle, 
d’une théorie pseudo-scientifique connue sous le nom d’« hypothése 
hamitique ». En réactivant un systeme de pensée binaire, ce mythe moderne, 
qui sera développé un peu plus loin dans cette étude, affirmait que des 
populations a la peau claire d’origine caucasienne s’étaient autrefois 
répandues en Afrique, où elles avaient développé de grandes civilisations ; 
fondamentalement différentes des populations négroides primitives locales, 
elles se seraient progressivement métissées avec elles avant de dégénérer. 
Cette explication fut mise en avant par les premiers ethnologues et par les 
historiens afin d’expliquer le déclin apparent de nombreux royaumes 
africains puissants comme ceux des Yoruba ou de Great Zimbabwe. Cette 


e 
vision persista avec force au Xx siécle, ainsi qu'on va le voir. Ouvrant 
largement la voie aux stéréotypes ultérieurs, elle fut reprise par Leo 
Frobenius et de nombreux anthropologues. 


Il 


Genèse du judaïsme noir 


Noirs et Juifs, 
les archétypes de I’ Autre 


Le discours sur l’ Autre 


Les grands récits de voyages de Richard Hakluyt, Samuel Purchas et John 
Pinkerton des xvn et xvm siècles, et les récits d'aventures plus intimistes 
des voyageurs du xix siècle contribuèrent à une connaissance ethnologique 


plus grande de l’Afrique. À partir du XVII siécle, la littérature de voyage 
présenta les populations indigènes à la fois comme des objets de conquête et 
des sujets de représentation. La découverte de ces peuples et leur 
« réinvention » renforcérent et confirmérent certainement les contours d'une 
Europe en cours de conceptualisation, en la confrontant à son étrange 
périphérie. Les Européens, en intériorisant les territoires nouvellement 
découverts en Amérique, en Afrique et dans le Pacifique, façonnèrent et 
distordirent à leur gré l'image de l'Autre. Chaque description des 
comportements et coutumes des autochtones contribua à la construction d'un 
discours normalisateur sur l'Autre, destiné à le figer dans un présent 
intemporel. L'élaboration d'une identité collective de l’Europe chrétienne se 
fit, d'une certaine facon, en opposition ou en relation avec ces autres. 
Comme le constate Suzan Zantop : « Les relations entre “l’ Autre là-bas" et 
"celui d'ici", entre l’Autre et soi sont naturellement au cœur de tous les 
"fantasmes coloniaux”. “L'autre” n'est pas simplement là-bas mais il 


1 
constitue une partie intégrante de soi et de sa perception . » 


En Afrique et ailleurs, la tentative des Européens de définir et qualifier 
ces nouveaux autres devint une partie essentielle du discours colonial. La 
distinction des fonctions entre les différents agents du développement 
colonial, qu’ils soient missionnaires ou administrateurs coloniaux, étant 
floue, préjugés, croyances et idéologies convergèrent pour décrire le 
« primitif » dans le cadre de l’expérience occidentale, en établissant « une 
connexion vitale entre la chrétienté et la culture occidentale dans sa 


globalité” ». Le discours missionnaire orthodoxe était, entre autres, destiné à 
intégrer la réalité économique, sociale et politique de la colonisation. Au 
nom de la Compagnie hollandaise des Indes orientales qui venait d’établir 
ses comptoirs en Afrique méridionale en 1652, Jan Van Riebeeck déclara 
une mission coloniale « dans laquelle le nom du Christ peut être diffusé et 


3 
les intérêts de la Compagnie favorisés ». De même, la Compagnie de 
Virginie, créée en 1607 pour la colonisation de l'Amérique du Nord, 
affirmait : « Notre premier objectif est d’implanter la religion, nos objectifs 


secondaires et subalternes sont l’honneur et le profit de notre nation”. » 
Anthony Christopher note avec justesse que « les missionnaires, peut-être 
plus que les membres des autres branches du personnel colonial, visaient à 
une transformation radicale de la société indigène... Ils cherchaient donc, 
consciemment ou inconsciemment, à détruire les sociétés précoloniales et à 
les remplacer par de nouvelles sociétés chrétiennes à l’image de 


5 
l’Europe ». 
e 
Les nombreux explorateurs du xvi siècle, les missionnaires et 


e e 
colonisateurs des XIX et XX siècles façonnèrent un dispositif idéologique 
impliquant tacitement que la langue et la culture des « sauvages » étaient 
vouées à disparaître avec l’implantation de la civilisation chrétienne. Dans 


sa célèbre étude L’Orientalisme p Edward Saïd pointe la manipulation et la 
« batterie de désirs, répressions, investissements et projections » qui 
conspirèrent avec les intérêts économiques à produire les mentalités 
coloniales. Il faut cependant préciser que les inventeurs occidentaux de la 
« genèse africaine », selon la formule de Frobenius, maniaient des niveaux 
d'interprétations multivoques de l'Afrique et de ses habitants, issus d'une 


Europe multiculturelle. Entre érudition et fiction, des mythes parfois 
divergents s’agrégerent lentement les uns aux autres pour façonner |’ Autre 
inconnu. 

L’idéologie et les attitudes occidentales concernant la perception des 
Africains connurent une évolution longue et complexe. La chrétienté 
médiévale n'avait connaissance que de deux sortes d’ Autre, les Juifs et les 
Maures, qui personnifiaient les deux aspects d'une humanité considérée 
comme peu évoluée, voire bestiale et dégénérée. Le terme grec de Mauri 
était utilisé à l'époque comme un équivalent poétique d’Aethiops désignant 
au sens large les Africains noirs. Comme l'indique Parfitt : « Les “Autres” 
archétypaux d'Europe, les Autres essentiellement religieux et *raciaux", le 
Maure et le Juif, dont les relations avec l'Europe chrétienne furent forgées 
par des siécles de conflits religieux et militaires, furent enrólés. La barriére 
indiscutable entre chrétiens, Juifs et Maures se reproduisit sans fin quand 


l'Europe fut confrontée aux parties du monde inconnues jusqu'alors : » Les 
deux principaux vecteurs de la classification de l' Autre inconnu étaient ainsi 
la religion et la différence entre les races, souvent inextricablement 
associées. De la genèse à la phylogenèse, la problématique demeura 
inchangée, même si elle refléta au cours des siècles les divers aspects de la 
science officielle occidentale : « C'est la nature de l’ Autre et l'analyse de 
ses ressemblances et dissemblances qui permettent de déterminer le degré de 
proximité de sa race avec la mienne. » La transformation qui prit place entre 


le xvi etle xvm siècle, quand les États-nations s’établirent en Europe, fut à 
l’origine de l’entreprise de conquête coloniale mais constitua aussi la 
transition entre les théories bibliques et l’idéologie raciste, autrement dit 
entre l’héritage presque intact du christianisme médiéval et les conceptions 
qui donnèrent naissance aux théories raciales. La question cruciale de savoir 
si l'humanité se composait d'une ou de plusieurs espèces était au cœur des 
débats entre philosophes, religieux et scientifiques de l’époque, dont les 
conceptions opposaient le monogénisme et le polygénisme. À la fin du 


XVIII siècle, deux points de vue coexistaient à propos des Africains : soit ils 
étaient le produit d’une « dégénérescence » due a des conditions 
environnementales différentes, soit, selon la conception la plus répandue, ils 
étaient la conséquence d’une création différenciée dotée de caractères 


infrahumains. Au XVIII siècle, la question du statut des « Négres » par 
rapport aux hommes blancs et aux singes fut au coeur de ce débat. La 
représentation de la différence par le corps devint ainsi le « terrain de 
discussion par lequel la plus grande part du savoir raciste fut produite et 
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diffusée ». Ce qui n’empêchait en rien chaque nouvelle option de coexister 
avec les théories précédentes, sans s’y substituer. Ainsi que le resume David 
Green : 


Quand le statut des races « inférieures » fut considéré comme 
établi, les différences socioculturelles en vinrent à être 
considérées comme dépendantes de caractéristiques 
héréditaires... comme celles-ci étaient inaccessibles à 
l’observation directe, elles devaient être déduites de traits 
physiques et comportementaux, qu’à leur tour elles étaient 
censées expliquer. Les différences socioculturelles entre les 
populations humaines s'inscrivent au sein de l'identité du 
corps. En tentant de délimiter le biologique et le social, le 
corps devint un objet totémique et sa visibilité même 
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l’articulation évidente de la nature et de la culture . 


La question de l’origine adamique des Africains, à laquelle contribua le 
mythe des Tribus perdues et ses dérivés, en opposition avec le polygénisme 
scientifique, fut au centre du discours colonial tout au long de la période des 


empires coloniaux, des premières conquêtes jusqu'au début du xx siècle. La 
tendance à identifier des caractéristiques raciales communes aux Africains et 
aux Juifs — doubles incarnations de |’ Autre — remontait à |’ Antiquité, avec 
des continuités et des discontinuités. A partir du Moyen Age, des traits 
semblables avaient été attribués aux deux groupes, y compris la couleur de la 
peau et les caractères qui y étaient corrélés. Des correspondances subtiles 
entre la couleur noire et la judéité s’étaient dès lors mises en place dans la 
psyché de la société occidentale, l’exégèse fournissant l'outil 
d'interprétation permettant de structurer ses attentes de sens. Il semble que 


€ 
les Juifs africains du xx siècle soient les héritiers de cette longue 
accumulation historique. 


Noirs et pécheurs 


Frantz Fanon a résumé l'attitude de l'Occident vis-à-vis du Noir et de la 
couleur de sa peau : 


En Europe, le Mal est représenté par le Noir... Le bourreau 
c’est l’homme noir, Satan est noir, on parle de ténèbres, quand 
on est sale, on est noir — que cela s’applique à la saleté 
physique ou morale. On serait surpris, si on prenait la peine de 
les réunir, du très grand nombre d’expressions qui font du Noir 
le péché. En Europe, le nègre, soit concrètement, soit 
symboliquement, représente le côté mauvais de la personnalité. 
Tant qu’on n’aura pas compris cette proposition, on se 
condamnera vainement a parler sur le « problème noir ». Le 
noir, l’obscur, l'ombre, les ténèbres, les labyrinthes de la terre, 
les profondeurs abyssales, noircir la réputation de quelqu'un ; 
et de l’autre côté le regard clair de l’innocence, la blanche 
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colombe de la paix, la lumière féerique, paradisiaque . 


La région située au sud de l'Égypte et s'étendant à l'ouest de la mer 
Rouge est connue des cultures proche-orientales anciennes sous le nom 
biblique de Koush, alors que dans les textes grecs elle est nommée Éthiopie. 
Dans les Écritures, la plupart des références aux Africains, les Koushim, 


sont descriptives. Dans les textes bibliques, les habitants de Koush sont 
même le plus souvent décrits positivement comme des guerriers courageux 
ou comme des marchands, Koush étant dépeint comme le « pays des pierres 
précieuses ». Les nombreuses références aux Koushim sont à la fois littérales 
et métaphoriques. Selon les passages, Koush est localisé comme un pays au 
sud de l'Égypte (Ézéchiel 29 : 10), les Koushim étant désignés comme les 
descendants des fils de Noé (Genèse 10), ou bien Koush désigne 


métaphoriquement un lieu lointain aux confins de la Terre (Esther 8 : 9), dont 
les habitants incarnent l'individu à la peau sombre considéré comme |’ Autre. 

Le nom Ham (ou Cham dans l'orthographe courante des bibles en 
frangais), qui dans l'histoire des idées en viendrait à définir les Africains, 
apparait dans la Genèse. Selon le texte biblique, Ham découvre son père 
Noë ivre et nu dans sa tente et en informe ses frères Shem et Japhet, qui 
couvrent sa nudité, sans y porter le regard. Quand Noé s’éveille de son 
ivresse, il sait que son plus jeune fils l’a vu, et il maudit Canaan, le fils de 
Ham : « Maudit soit Canaan ! Qu'il soit esclave des esclaves de ses 
fréres ! » (Genése 9 : 25). Pendant des temps immémoriaux, les Africains 
seraient dés lors considérés comme les descendants de Ham, porteurs des 
stigmates de la malédiction de Noé et condamnés, sans échappatoire, à étre 
proscrits. Melamed rappelle cependant : « L'identification de Ham et de ses 
fils comme ayant la peau noire et étant voués à l'esclavage est post-biblique, 
la conséquence de circonstances historiques et culturelles ultérieures, et ne 


doit en aucun cas étre attribuée anachroniquement à la Bible elle-méme - » 
L'interprétation de cet anathéme amena les commentateurs ultérieurs à 

déduire que les Israélites avaient utilisé cet argument pour justifier la 

conquéte de Canaan, tandis que d'autres le considéraient comme étant à 


l'origine de l'esclavage séculaire. Bien plus tard, au VI siècle après J.- C., 
la tendance se confirma puisque le Talmud de Babylone commente que Ham 
ayant eu des relations sexuelles dans l'arche, il a été condamné à avoir un 
teint de suie. Ham est décrit comme un pécheur et sa progéniture comme 
dégénérée, dotée d'attributs physiques et moraux négatifs. Les interprétations 
de la malédiction de Ham dans le Talmud et les midrashim étaient bien 
connues des auteurs juifs du Moyen Age, comme le révèle la description des 


populations du sud d’ Assouan par Benjamin de Tudèle Gar siècle) : 


Il y a un peuple... qui comme des animaux mange la terre qui 
pousse sur les rives du Nil et dans leurs champs... Ils vont nus 
et n'ont pas l'intelligence des hommes ordinaires. Ils 
cohabitent avec leurs sœurs et avec qui que ce soit qu'ils 
rencontrent... Ils sont capturés comme esclaves et vendus en 


Egypte et dans les pays voisins. Ces fils de Ham sont des 
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esclaves noirs . 


Frank Snowden a examiné l' héritage de |’ Antiquité et les fondements de 
la relation entre les Africains et le racisme dans le cadre de la chrétienté 


médiévale " Même s'il conclut avec un certain optimisme que d'un point de 
vue idéologique l'Antiquité et les premiers chrétiens ne faisaient preuve 
d'aucun jugement d'inégalité raciale envers les Africains, il ne peut 
qu'admettre l'existence d'une « suprématie blanche ». La civilisation 
grecque ancienne et la civilisation romaine ayant établi un lien évident entre 
la beauté physique et la perfection morale, la physiognomonie, développée 
par les Romains, selon laquelle les particularités physiques du visage et du 
corps reflétaient les caractéristiques spirituelles, constitua en quelque sorte 


la base du racisme scientifique qui connaitrait son essor au XIX. siècle. La 
couleur noire et, par assimilation, les individus à la peau foncée en vinrent à 
stigmatiser la saleté et le péché en fonction de ces normes et valeurs 
esthétiques. Le sens du mot latin sordes, qui exprime ce qui est vil, évolua 
pour désigner un teint foncé. Dans les cultures hellénistique et romaine 
tardives, des formulations ambivalentes le plus souvent négatives firent leur 
apparition. En fonction de la théorie des climats, les Romains estimaient que 
les traits psychophysiques « inférieurs » des Africains étaient la conséquence 
d'un environnement géographique et climatique hostile. 

La lumiére jouait un róle éminent dans le christianisme primitif, son 
absence étant associée à l'obscurité spirituelle ; Jésus est désigné dans les 
Écritures comme la « lumière du monde » (Jean 8 : 12 ; 9 : 5). Une tendance 
à des jugements de valeur négatifs concernant le noir, les Africains et ceux 
dont la peau était sombre émergea lentement au cours du temps. 

Ainsi, Jéróme, Césaire d'Arles et Béde reconnurent naturellement la 
représentation d'un peuple damné dans le « cheval noir » de l’ Apocalypse 
(6 : 5). L'ensemble des exégèses du verset 5 : 11 du Cantique des cantiques, 
qui évoque le Bien-aimé « blanc et roux », connote négativement la couleur 
noire par rapport aux critéres de beauté ayant cours à l'époque de Jéróme. 
Dans le verset : « Je suis noire mais je suis belle, filles de Jérusalem, 
comme les tentes de Kedar, comme les pavillons de Salomon. Ne prenez pas 
garde à mon teint noir : c’est le soleil qui m'a brûlée » (Cantique 1 : 5-6), le 


noir apparaît comme une métaphore du paganisme, tandis que l’adjectif 
« belle » désigne la chrétienté donc le bien. Paradoxalement, un épisode de 


la Bible relate que durant l’Exode aux environs du XII siècle avant J .-C., 
Dieu condamne Miriam, la sœur de Moise, en lui infligeant « une lèpre aussi 
blanche que la neige » (Nombres 12 : 10) pour avoir critiqué son frére qui 
avait pris pour épouse une femme à la peau foncée. 


A la suite de Philon qui entreprit au 1 siècle une interprétation 


allégorique des particularités bibliques, Origéne apporta au III siècle une 
contribution essentielle au sens donné à la couleur de la peau. Sans renoncer 
à la signification traditionnelle de la noirceur, il transposa intégralement 
celle-ci dans le domaine spirituel. Origéne ne considérait pas la noirceur 
comme une imperfection subie par l'individu dans la passivité, mais plutót 
comme un caractère acquis dont il portait la responsabilité. Il associait ainsi 
la couleur noire aux Juifs et aux paiens, en dédramatisant l'aspect physique 


de la peau . Les Péres de l'Église, comme Augustin et Ambroise, furent 
inspirés par l'allégorie d'Origéne concernant les Africains et créérent une 
typologie utilisée par les auteurs ecclésiastiques ultérieurs. À des degrés 
divers, tous ces auteurs considéraient la couleur noire comme étant liée au 
péché ; elle devait étre « lavée » afin que l'individu retrouve la blancheur et 
assure son salut. Ils reprenaient ainsi le théme de la malédiction des 
descendants de Ham : Ham et l'Aethiops étaient les descendants de Noé 
prédestinés à étre voués au diable. En tant que descendants d'Adam par 
l'intermédiaire de Noé, ils ne pouvaient qu'avoir un ancétre blanc et étaient 
devenus noirs en conséquence de leurs exactions. 

L'exégése chrétienne combinée aux préjugés populaires tissa ainsi une 
image récurrente dans laquelle la noirceur était le symbole du mal. Flodoard, 


aux siécle, évoquait tout simplement le « peuple éthiopien noir par le corps 
16 
et le péché  ». Le texte de la passion de Perpétue, écrit par Tertullien au 


T siécle, fut un des premiers témoignages de l'existence d'un bourreau 
africain, bien qu'il ne précise pas la couleur de sa peau. L'identification du 
noir comme étant la couleur du diable et du bourreau apparait également 
dans l'iconographie religieuse. Une des premières relations de la noirceur 


e 
des démons remonte à une fresque du vin siècle située à Santa Maria Antica 
à Rome, qui illustre le Christ piétinant un personnage noir au cours de sa 
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descente dans les Limbes . Dans un manuscrit italien de la même époque 
conservé à Patmos, on identifie des traces de peinture noire sur la silhouette 
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anthropomorphique du démon . 


À partir du XVI siècle, dans un univers élargi par l’expansion 
européenne, le statut des Africains se diversifia et donna naissance a une 
vision plus ambivalente, mais dont le changement de ton est évident. 
L'influence sur les mentalités de la découverte de l'Amérique en 1492 et le 
franchissement du cap de Bonne-Espérance quelques années plus tard 
amenèrent l'Europe à élargir sa conception de l'Autre sans modifier 
radicalement son imaginaire. Une image plus contrastée de l’Africain 
commença à prendre forme lorsque le Roi Mage à la peau noire apparut en 


€ 
Europe ; Gaspard ou Balthazar fut suivi au xm siècle par Maurice, un saint 
légendaire, qui fut la première incarnation d’un Africain sanctifié en 


Occident. Mais ces légendes élogieuses furent de peu de poids comparées 
aux représentations négatives. L'ensemble des idées partagées par la société 
médiévale prépara la production du discours qui serait à l’œuvre pour 
l'interprétation de l'Afrique et des Africains, des découvertes aux 
entreprises coloniales. 


La peau noire des Juifs 


Une des premières évocations des Juifs en tant qu’ Autres apparut lors des 
premiers contacts avec les populations inconnues et quelque peu effrayantes 
d’Asie centrale. Marco Polo (1254-1324), relatant l’existence des royaumes 
des Tribus perdues en Orient, décrivit un peuple d’« excellents guerriers, 
bons archers et bons soldats dans la bataille ». Il ajoutait : « En Géorgie, il y 
a un roi nommé David Melic, ce qui signifie en français roi David, qui est un 
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sujet des Tartares . » Les populations européennes, lorsqu'elles se 
trouvaient confrontées à une crise de représentation, qu'il s'agisse de 


conflits internes ou de phénomènes politiques externes, faisaient 
naturellement appel à la représentation ambivalente des Tribus perdues. La 
légende de lointaines Tribus perdues en Asie, emprisonnées par Alexandre, 
devint presque une évidence dans la littérature médiévale des pays 
européens et connut dans le temps des mutations intéressantes. Dans le 
Jüngerer Titurel, attribué à Albert von Scharfenberg vers 1280, des Juifs 
roux étaient signalés comme étant prisonniers derrière des montagnes portant 


le nom des peuples barbares Gog et Magog. La présence des Dix Tribus en 
Orient fut mentionnée par la suite par Geoffroy de Viterbe”, puis dans le 
texte de Quilichinus de Spolète en 1236-1238”, puis encore dans Konung 
Alexander, écrit en suédois médiéval vers 1380 = et également dans 


l’ Alexander de Rudolf d' Ems rédigé vers le milieu du XII. siècle s Selon ces 
auteurs, les Juifs emprisonnés par Alexandre n'étaient pas différents de Gog 
et Magog ; il leur était attribué un cœur impitoyable, l'esprit infâme de Judas 
et des cheveux roux. Dans l'Europe médiévale, un systéme d'associations 
primordiales permettant d'identifier les descendants des Dix Tribus d'Asie 
par la couleur de leurs cheveux ou de leur peau se mit ainsi en place. 

La noirceur des Juifs est un élément physionomique qui leur fut attribué 
trés tôt, associé à la laideur de leur personnalité. L’historien romain Tacite, 
dans sa fameuse critique des Juifs et de leurs coutumes, les présentait comme 
se complaisant dans la superstition, pratiquant la promiscuité sexuelle, oisifs 
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et indolents, exactement dotés des caractéristiques attribuées aux Africains . 


La conception d'une nature juive dégénérée coexista sans peine avec la 
croyance selon laquelle les Juifs possédaient des traits de personnalité 
particuliers, qui les apparentaient davantage aux Africains qu'aux 
Européens. Ce qui était considéré comme la laideur du Juif, long nez, pieds 
plats et corps poilu, n'était en fait qu'une composante de sa noirceur. Et c'est 
l'ensemble de sa physionomie qui permettait aux scientifiques de le 
catégoriser comme noir, pas seulement la couleur de sa peau. Cette 
conviction s'ancra profondément dans la conscience européenne. Certains 
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écrivains espagnols du xvm siécle étaient particuliérement prolixes en 
arguments associant héritage racial et comportement. En 1604, Prudencio de 


Sandoval s’interrogeait : « Qui peut nier que chez les descendants des Juifs 
persiste et dure la mauvaise tendance de leur ancienne ingratitude et manque 
de compréhension, exactement comme chez les Nègres [persiste] 


l’inséparabilité de leur noirceur — ? » Des voyageurs anglais du XVII. siècle 
renouvelèrent les stéréotypes de l’altérité raciale des Juifs, y compris la 
croyance en leur peau noire. En 1635, William Brereton notait dans ses 
impressions sur les Juifs de la synagogue d' Amsterdam que « les hommes 
juifs sont trés noirs... et insatiables envers les femmes », selon les préjugés 
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associant le noir et le licencieux . Le pasteur écossais Robert Kirk, visitant 
une synagogue en 1690 où il observa plus de deux cents Juifs en prière, 
notait à son tour : « C’étaient tous des hommes très noirs, au raisonnement 
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aussi confus que celui des gitans . » Cette conception était si ancrée 
qu Adam G. de Gurowski, un noble polonais, prenait « tout mulâtre 


légèrement coloré pour un Juif ». À la fin du xvn siècle, François 
Maximilien Misson, dans son ouvrage Nouveau Voyage en Italie (1714), 
modérait cette opinion et admettait : « C’est une erreur vulgaire de penser 
que les Juifs sont tous noirs... ceci ne vaut que pour les Juifs portugais, qui, 
s’épousant entre eux, procréent des enfants qui leur ressemblent : aussi le 
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teint noiraud devient une caractéristique de leur race .» 
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Aux XVII et XIX siécles, la couleur noire du Juif trouva naturellement sa 
place dans la rhétorique scientifique du racisme. Les théories de Houston S. 


e 
Chamberlain, exposées dans La Genése du xix siécle, catégorisaient les 
Juifs « comme une race bátarde qui s'est hybridée avec les Africains quand 


ils étaient exilés à Alexandrie ». L'association de signes anatomiques tels 
que la forme du nez et le prognathisme vint soutenir l'affirmation de la 


relation raciale entre Juifs et Africains. À la fin du XVIII siècle, l'anatomiste 
hollandais Petrus Camper décida de mesurer l'angle facial et son corollaire, 
l'indice nasal, afin de définir la « beauté ». Selon ses calculs, une ligne 
faciale déterminée par un angle de cent degrés avec l' horizontale établissait 


indiscutablement la relation entre |’ Africain et le Juif du fait de la courbure 
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de leur nez, et surtout révélait leur infériorité commune . 


D’après des textes du haut Moyen Age, les Juifs s’attribuaient eux-mêmes 
cette image. L'auteur juif du Sefer ha-Nitsahon (« Livre de la victoire », 
également appelé Nizzahon Vetus pour le distinguer d’un texte plus récent), 
un traité répondant au discours chrétien sur les Juifs, écrivait : 


Les hérétiques se demandent pourquoi la plupart des Gentils 
ont la peau claire et sont beaux alors que la plupart des Juifs 
sont noirs et laids. Répondez-leur que c’est comme un fruit ; 
quand il commence à pousser il est blanc et quand il mûrit il 
devient noir... On peut ajouter que les Gentils sont incontinents 
et ont des relations sexuelles dans la journée, à un moment oü 
leurs yeux se portent sur de belles images ; ils donnent donc 
naissance à des enfants qui ressemblent à ces images [alors 
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que les Juifs, pudiques, s'unissent la nuit, dans l'obscurité] . 


Pour les scientifiques du XVIII et du xix siécle, la peau noire des Juifs 
n'était pas seulement une marque de leur infériorité raciale mais également 
la manifestation d'une pathologie. L'écrivain bavarois Johann Pezzl, en visite 
à Vienne dans les années 1780, décrivit le Juif viennois comme souffrant en 
quelque sorte de « judéite » : 


Il y a environ cinq cents Juifs à Vienne. Leur seule et unique 
occupation est de contrefaire la monnaie et d'escroquer les 
chrétiens, les Turcs et les paiens, et eux-mémes... Ce n'est que 
la saleté indigente de Canaan qui peut être dépassée en saleté, 
crasse, puanteur, dégoût, pauvreté, malhonnéteté et autres, par 
l'ordure des douze tribus de Galicie. À part les fakirs indiens, 
il n'y a aucune catégorie de supposés étres humains qui 
ressemble davantage à l'orang-outang qu'un Juif polonais... 
Couverts des pieds à la téte de crasse, saleté et guenilles, 
couverts d'une espéce de sac noir... leurs cous exhibent la 
couleur d'un Noir, leurs visages recouverts jusqu'aux yeux 


d’une barbe, qui aurait glacé le Grand Prêtre dans le Temple, 
leurs cheveux tressés et noués comme s’ils souffraient tous de 
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plica polonica . 


Au-delà de l’aspect de la peau, une croyance persistante circulait parmi 
les auteurs anglais de l’époque, selon laquelle une odeur fétide, la foetor 
judaicus, était une caractéristique héréditaire des Juifs. James Howell 
observait par exemple : « Cette odeur fétide semblable à une puanteur... que 
l’on constate [est] inhérente et indissociable de la plupart d’entre eux, plus 


36 : i f 
que parmi toutes les autres nations . » Les maladies discernables des Juifs, 
associées au manque d’hygiène, étaient ainsi mises en relation avec leur état 
moral et supposées révélatrices de leur psychologie. Par la suite, au 


e 
XIX siècle, la théorie médiévale des humeurs fut régulièrement évoquée dans 
ce sens. James C. Prichard signalait « la constitution cholérique et 
mélancolique des Juifs, de telle sorte qu’ils ont en général la peau d’une 
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couleur plus sombre que les Anglais ». Dans les années 1860, Robert 
Knox, partageant cette conception, écrivait : 


Le caractère africain du Juif, sa bouche et son visage en forme 
de museau, l’exclut de certaines autres races... les yeux longs 
et fins, les angles extérieurs s’échappant vers les tempes, le 
front et le nez formant une ligne convexe unique, le nez 
relativement étroit à la base, les yeux par conséquent 
rapprochés, les lèvres épaisses, la bouche proéminente, un 
menton petit, et la physionomie, comme souvent, basanée, tout 
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cela évoque l’ Africain . 


La fin du Xx siècle vit apparaitre quelques hypothèses contradictoires 
comme celle de Friedrich Ratzel qui soutenait que la couleur de la peau était 
liée aux conditions géographiques et pouvait étre modifiée par des 
migrations de populations d'un continent à un autre. Tandis que d'autres 
scientifiques se ralliaient aux travaux antérieurs de Samuel Stanhope Smith 


(1787), le président de l’université de Princeton, qui considérait les Juifs 
comme un peuple mutant dont la couleur était modifiée par leur localisation : 
« En Grande-Bretagne et en Allemagne 1ls sont blonds, bruns en France et en 
Turquie, basanés au Portugal et en Espagne, olivâtres en Syrie et en Chaldée, 
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fauves ou cuivrés en Arabie et en Egypte . » 


La notion de « promiscuité » raciale entre Juifs et Africains s'érigea 
e 
désormais en lieu commun au XIX siècle et fut adoptée par quelques 


anthropologues au xx. L'ensemble de ces divagations et stéréotypes 
constitua le fondement de la représentation de la « différence » et de 
l'« infériorité » à la fois des Africains et des Juifs, synthése de deux 
projections de l'altérité selon un code commun. Comme l'observe Gilman : 
« Le concept méme de couleur est une qualité d'altérité, non de réalité, car 
non seulement les Noirs sont noirs dans ce monde amorphe de projections, 
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mais les Juifs le sont aussi . » Sous une forme ou une autre, ces projections 
contribuérent aux politiques coloniales à travers le monde. 


*1.Ham signifie « chaud » ou bien « multitude » en hébreu et n'exprime pas nécessairement de 
différence raciale. 


Généalogies imaginaires 


Africains et Juifs à l’époque coloniale 


(xv -xx siècle) 


L'invention du Noir hamite 


L'idéologie hamitique, née dans l'imaginaire européen postmédiéval, mit 
radicalement en question la généalogie africaine. Elle affirmait que toutes les 
expressions de la civilisation découvertes en Afrique étaient l’œuvre des 
Hamites. Les Hamites, considérés comme supérieurs aux populations noires 
d'Afrique subsaharienne, s'y seraient installés dans des temps reculés, 
apportant avec eux des innovations techniques civilisatrices. Cette idéologie, 
qui prévalut au cours des siécles suivants, eut une incidence déterminante sur 
les diverses altérations de la réalité africaine opérées par les acteurs 
européens. Et elle exerga son influence aussi bien sur les colonisateurs que 
sur les Africains eux-mémes. Dans un ouvrage qui fit date intitulé Les Races 
de l'Afrique, l’ anthropologue anglais Charles Seligman écrivait en 1930 : 


À l'exception d'une influence sémite relativement tardive... 
les civilisations d'Afrique sont les civilisations hamites, qui 
constituent son histoire, le passé de ces peuples et leur 
interaction avec les deux autres lignées africaines, les Négres 
et les Bushmans, que cette influence ait été exercée par des 
Égyptiens hautement civilisés ou par des peuplades pastorales 
comme les Beja et les Somali d'aujourd'hui... Les arrivants 
hamites étaient des éleveurs « européens », arrivant vague 


après vague, mieux armés et bien plus rapides d'esprit que les 
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agriculteurs nègres . 


Un bref examen des glissements épistémologiques entre la naissance de 
cette théorie — lorsque les Hamites étaient des Blancs — jusqu’à la 
conception d’une race hamitique noire nous révèle à quel point sa survivance 
ne peut être attribuée qu'à son caractère purement idéologique. Les 
contradictions théoriques qui sont à son origine furent largement mises à 
profit par le colomalisme : Ham était noir quand l’idéologie exigeait la 
marque tangible d’une malédiction qui le condamnait à l’esclavage ; Ham 
était blanc quand l’idéologie imposait l’idée que seul ce qui est blanc est 
civilisé. Comme le souligne Jean-Pierre Chrétien, la domination coloniale 
exploita la supériorité équivoque attribuée aux Africains recensés comme 
hamites : « Le Noir qualifié de hamite sera l'incarnation ambigué du métis, 
Africain supérieur, mais aristocrate dégénéré, allié potentiel des Européens 
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et de leur administration, mais toujours suspect de duplicité . » 
La conception du Hamite noir issue de la tradition biblique identifiant les 


fils de Ham aux Africains était largement répandue dès le xv siècle. Dans 
un des premiers textes postmédiévaux, le voyageur Léon l'Africain 
mentionnait que les Africains étaient les descendants de Ham. Le traducteur 
de l'édition anglaise de cet ouvrage, John Pory, rappelait à son tour, dans son 
commentaire intitulé « Une description résumée des multiples religions 
pratiquées en Afrique », la malédiction subie par Ham et ses descendants et 
renforçait ainsi la survivance du mythe à l'époque moderne. Cette 
interprétation demeura familière dans les milieux chrétiens jusqu'au 
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XIX siécle. Lors du concile du Vatican de 1870, soixante-huit évéques 
demandérent à ce que l'anathéme pesant sur les descendants de Ham soit 
levé ; ce vœu demeura pourtant insatisfait. 


La conception de l'infériorité des Hamites noirs traversa le XVII. siécle 
pour devenir le sujet d'un vaste débat dans le cadre de l'expansion de la 
recherche scientifique. Deux points de vue — en contradiction avec les 
Écritures — opposaient les scientifiques de la fin du siécle et les philosophes 
des Lumières quant à l'origine des Noirs : selon le monogénisme, ils étaient 


le produit d’une « dégénérescence » due aux conditions environnementales ; 
selon le polygénisme, ils résultaient d’une création distincte dotée de 
caractéristiques inférieures. 

Linvasion de l'Égypte par Bonaparte en 1798 renouvela l'intérét 
européen pour les Égyptiens et alimenta le mythe hamitique. L’attention des 
scientifiques de l’époque fut attirée par les populations qui vivaient parmi 
les vestiges de civilisations illustres et étaient considérées comme leurs 
descendants. Ces populations étaient négroïdes et métissées, comme de nos 
jours, avec quelques différences dans leur physionomie ou leur type 
physique. Vivant Denon (1747-1825), qui participa à l’expédition de 
Bonaparte, décrivit les Égyptiens comme ayant un nez large et plat, très 
court, une bouche large et aplatie et des lèvres épaisses. Le comte de Volney, 
qui voyagea pendant quatre années en Égypte et en Syrie, exprima un point de 
vue semblable. Les scientifiques français en conclurent que les anciens 
Égyptiens étaient négroïdes et affirmèrent que cette civilisation avait 
préexisté aux Grecs et aux Romains. 

Mais si Ham et ses descendants africains étaient maudits, comment les 
Hamites auraient-ils pu étre les bátisseurs d'une grande civilisation ? Le 
paradoxe d'un peuple négroide à l'origine de la premiére civilisation 
présentait un défi à la théorie en cours en Occident. Nombre de travaux 
publiés sur l'Égypte et son peuple, peu aprés l'expédition d’ Égypte, tentérent 
de démontrer que les Égyptiens n'étaient pas noirs. C'est ainsi que le 
voyageur William G. Browne eut l'étrange idée de soutenir que les momies 
étaient le témoignage physique laissé par les Égyptiens afin de fournir la 
preuve qu'ils n'étaient pas noirs : « La prescience de ce peuple concernant 
les erreurs dans lesquelles pouvait tomber la postérité les a conduits à 


montrer une preuve irréfutable de leurs traits et de la couleur de leur peau. » 
Par la suite, les Écritures furent soumises à de nouvelles interprétations. Les 
récits concernant les fils de Ham furent sujets à controverse, notamment 
quant à la malédiction. On reconnut dans les Égyptiens les descendants de 
Mitsraim, un des fils de Ham. Le révérend Michael Russel écrivait dans les 
années 1800 : « Dans les écrits sacrés des Hébreux [l Égypte] est appelée 
Mitsraim... le nom qui est donné à l'Égypte par les Arabes de nos jours. Les 
Coptes utilisent le mot indigène Chemia qui a peut-être quelque lien avec 
Cham, le fils de Noé ; ou, comme Plutarque le suggére, ne se rapporte peut- 


être qu'à la couleur sombre qui apparait dans un sol riche ou dans un ceil 


humain”. » 

Bien que cette dernière hypothèse n'ait rencontré qu'une adhésion limitée, 
la lecture des dictionnaires bibliques de l’époque révèle une nouvelle 
conception des Hamites caucasiens : non seulement ils n’étaient plus sous le 
coup de la malédiction, mais ils étaient jugés susceptibles d’être les 
batisseurs d'une grande civilisation. L Encyclopaedia of Biblical Literature, 
publiée en 1846 par John Kitto, affirmait dans un long article consacré à 
Ham que la malédiction de Noé était uniquement dirigée contre Canaan, tout 
en admettant la difficulté de retracer l’histoire des glorieux peuples hamite, 
koushite, phénicien et égyptien, en raison de leur métissage avec des 
populations étrangères. 


La première décennie du XIX. siècle connut un nouveau développement du 
mythe hamitique, dont la base « scientifique » fut renforcée. Les principes de 
la craniologie aux Etats-Unis et en Europe amenèrent à considérer que les 
caractéristiques ostéologiques des Egyptiens étaient caucasiennes, ce qui 
permettait d’expliquer leurs spectaculaires réalisations sur la base d’une 
supériorité raciale innée dont étaient exclus les Africains. La jeune science 
de la philologie ajouta du poids à la théorie hamitique, à une époque où le 
langage et la race étaient considérés comme inextricablement liés. Christian 
K. Bunsen, à la fois philologue et égyptologue, postula que le Hamite ou 
Egyptien existait avant le Sémite et était antédiluvien, ce qui selon lui 
apportait la preuve absolue que la langue hamitique appartenait au peuple 
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caucasien . Cette idée fut largement admise par les voyageurs et théologiens 
de l'époque. 


À la fin du xix. siècle, le colonialisme et le racisme avaient façonné les 
attitudes européennes vis-à-vis de l’Afrique et des Africains. C’est Joseph 
de Gobineau qui élabora l’expression la plus radicale d’une ancienne 
pénétration du continent africain par une branche primaire de la race 
blanche. Cette « descente primordiale » de la race supérieure, décrite en des 
termes épiques, aurait pris place vers 5000 avant J.-C. Seuls les Berbères, 
Peuls, Somali, Masaï ou Tutsi descendants de Cham, vestiges de races 
intermédiaires, auraient été capables d’édifier des civilisations. La thèse du 
mythe hamitique asiatique chère à Gobineau allait amener les auteurs 


positivistes, qui continueraient a utiliser le mot « Hamite » ou « Chamite », a 
si 
développer une théorie parallèle sur les migrations asiatiques . 


L'ethnocentrisme des voyageurs et des colonisateurs du XIX siècle 
conféra aux Hamites africains une supériorité équivoque. Ils furent déclarés 
doués d'une compétence supérieure et susceptibles d'une influence positive 
sur les autres populations africaines. John Hanning Speke, l'explorateur 
anglais qui découvrit les sources du Nil, initia une version moderne de la 
théorie hamitique. Aprés avoir longuement examiné l'organisation politique 
complexe des Galla du royaume de Buganda, Speke les désigna comme les 
précurseurs de la culture en Afrique du fait de leur supériorité intellectuelle 
caucasienne. L'existence de catégories sociales différenciées et de types 
physiques multiples, dans les royaumes situés entre les lacs Victoria, Albert 


et Tanganyika, favorisa l'hypothése d'infiltrations étrangères”. Diverses 
versions de cette théorie furent élaborées en Europe. C’est ainsi que le 
Français Pierre Trémeaux, dont l’œuvre serait primée par l’Institut de 
France, affirma que des « vagues blanches » successives avaient été 
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« noircies » par le climat . Une version incongrue du missionnaire capucin 
Martial de Salviac soutenait que les Galla étaient d'origine gauloise à la 


suite d'une trés ancienne expédition . Une histoire de l'Afrique de plus en 
plus imaginative fut ainsi inventée en recourant à une succession d’ invasions 
impliquant des métissages variés. A. de Préville, par exemple, expliquait en 
1894 qu'une forme de race blanche s'incarnait parmi les Africains et que les 
Blancs pouvaient méme être représentés par des « nations de couleur ». En 
1902, au cours du huitiéme congrés international de géographie à 
Washington, un certain Romanet du Caillaud affirma que Kintu, le fondateur 
légendaire du royaume de Buganda, était le descendant d'un groupe de 
chrétiens de Nubie qui avaient été baptisés par saint Matthieu, et que ces 
proto-chrétiens d'Ouganda avaient méme envoyé en 1307 un émissaire à 


9 
Pékin pour demander la venue de missionnaires . 


Ce processus présentait un double avantage pour l'expansion coloniale : 
il maintenait les Africains dans une position d'infériorité, tout en promouvant 
l'idée que la civilisation ne pouvait venir que de la race blanche. Le cadre 
idéologique de l'expansion coloniale était alors en place, la politique et les 


théories raciales faisant office d’alliés naturels. Développées et diversifiées 


au début du xx siècle, les confusions entourant le mythe hamitique ne firent 
que croître lorsque de nouvelles classifications apparurent : des typologies 
linguistiques furent élaborées sur la base de types raciaux, tandis que les 
classifications raciales dépendaient de définitions linguistiques. À partir de 
1880, la représentation d’une race hamitique, regroupant les habitants du 
Sahara, les Berbères, les Égyptiens, les Abyssins, les peuples de la Corne de 
l’Afrique et quelques groupes d’Afrique orientale comme les Masaï et les 
Tutsi-Hima, se répandit à travers l’Europe et en particulier en Allemagne, 
via la publication de l’ouvrage de l’anthropologue et géographe Friedrich 
Ratzel, The History of Mankind. La première typologie raciale fut établie en 
1901 par Giuseppe Sergi, qui insista sur l’unité morphologique de ces 
populations pourtant hétérogènes parmi lesquelles on comptait les habitants 
du Sahara, les Berbères, et même des groupes « ayant totalement ou 
partiellement perdu leur langue » comme les Égyptiens, les Watutsi et les 
Masai. Il les décrivait comme suit : 


Certaines populations africaines occupèrent un territoire 
important et présentaient une remarquable homogénéité quant à 
leurs caractéristiques morphologiques et, à un moindre degré, 
par leurs caractères extérieurs, aussi bien que par les langues 
parlées autrefois ou encore aujourd’hui. Je veux parler des 
populations connues par l’ancien terme de « chamitique » 
surtout à cause de leurs caractéristiques linguistiques, qui ont 
contribué à les classer et à les regrouper en une seule race... 
Ils présentent encore le caractère physique de leur race, en 
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dépit de formes incongrues et hybrides qui sont apparues . 


En 1913, le grand voyageur Sir Harry Johnston, représentant officiel de la 
couronne britannique, défendait la théorie selon laquelle un développement 


1 
intellectuel élevé impliquait nécessairement la présence de sang caucasien . 


Les Hamites, découverts en Afrique subsaharienne, étaient décrits comme 
des éleveurs, tandis que les Noirs étaient censés étre des agriculteurs. 


*2 
Notons le sort particulier réservé aux Cafres , les peuples de langue 


bantoue d’Afrique australe, dans la science géographique du milieu du 
siècle : en France, le docteur Julien-Joseph Virey, qui intégrait dans cette 
dénomination tous les peuples d’Afrique orientale, signalait qu’ils étaient 
plus fiers et plus beaux que les « vrais Négres » et qu'ils étaient 
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« naturellement éleveurs » et « constructeurs d'empires » . Comme le 
souligne Edith Sanders, le pastoralisme et tous ses attributs se trouvérent 
dotés d'une aura de supériorité culturelle, conférant à quelques groupes une 
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nouvelle dimension : une identité culturelle . 


Au tournant du xx siècle, quelques historiens comme Anson P. Atterbury 
dans Islam in Africa (1899) et John W. Gregory dans The Foundation of 
British East Africa (1901) réunirent des écrits sur l'Afrique en y intégrant 
ces arguments présentés comme des explications historiques indiscutables. 
Ces théories apportérent aux missionnaires des connaissances ethnologiques 
de base, qu'ils complétérent par leur pratique. Dans un livre d' Armand de 
Quatrefages publié en 1889, un portrait de Moshesh, fils du roi du Lesotho, 
vétu comme un bourgeois victorien, était accompagné de commentaires sur le 
métissage des Sotho avec des races supérieures et constitue un exemple 


* 


pittoresque de la mentalité de l'époque ze La biologie était censée justifier la 
diversité des situations ethnologiques. 

Une large majorité d'anthropologues soutenait donc le mythe hamitique. 
Dès lors, toute réalisation ou trace de civilisation avancée en Afrique était 
attribuée à des pénétrations étrangères, principalement hamites. Le travail du 
fer, au méme titre que les institutions politiques complexes ou les systémes 
d'irrigation, furent considérés comme ayant été introduits par d'autres 
peuples. Les réalisations archéologiques majeures furent aussi attribuées à 
des influences étrangères, ce qui eut pour effet de tenir les Africains à l'écart 
de leur propre histoire culturelle. Les colonisateurs hollandais et anglais 
d'Afrique du Sud, qui ne rencontraient que des Bushmen et des Hottentots, 
soit des peuples de chasseurs-cueilleurs, n'avaient aucune raison de croire 
que l'ancienne grandeur de Great Zimbabwe puisse étre attribuée aux 
Africains. Ils orientérent leurs recherches et études exclusivement vers des 
origines étrangères. 

Le mythe hamitique ne fut mis en cause que par un petit nombre de 
critiques. Dans les années 1930, Herbert Spencer, dans son introduction à 


l’ouvrage African Races : Descriptive Sociology, dénonçait les partisans de 
cette théorie ethnocentriste construite sur des préjugés raciaux. Joseph 
Greenberg attaqua aussi le mythe hamitique dans son intégralité et suggéra 
que le terme soit abandonné ; 1l se référait au fait que les « langues non 
sémites de la famille hamitique-sémite ne forment pas une unité linguistique 
comme le font les langues sémites. Le terme “hamitique” réservé à cet usage 


n’est conforté par aucune unité linguistique valable. ». En dépit de telles 
critiques, John G. St. Clair Drake pouvait encore conclure en 1959 que « le 
mythe hamitique est tellement ancré dans la pensée commune, comme l’est la 
supériorité caucasienne, qu'il ne pourra étre éradiqué que par des efforts 
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patients », y compris parmi les chercheurs d'origine africaine. . 


Ce n'est qu'aprés la Seconde Guerre mondiale que l'idéologie portée par 
le mythe hamitique perdit finalement du terrain, méme si quelques traces 
diffuses de son influence persistérent dans des travaux postérieurs — Basil 
Davidson par exemple, un auteur antiraciste pro-africain, tout en combattant 
les theses issues de cette idéologie, admettait paradoxalement dans Old 
Africa Rediscovered (1959) l'antériorité d'un groupe racial africain appelé 
« hamite ». Alors que les nations africaines accédaient à l'indépendance, les 
chercheurs africains commencèrent à mettre en doute la théorie hamitique. En 
se dégageant de l'emprise de la pensée coloniale, ils s'employérent à 


réhabiliter l'origine indigéne des réalisations africaines i Le mythe 
hamitique avait néanmoins instillé le ferment du métissage du Noir par le 
Blanc, associé au concept de « Blanc avec une peau noire », de méme qu'il 
avait autorisé la « détection des invasions » selon l'expression de Jean- 
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Pierre Chrétien, qui « devint le maniérisme de l'ethnologie africaine » . 


Dans l'ethnologie africaine du début du xx siècle, de tels concepts ont 
conduit à la théorie selon laquelle le continent était habité par deux groupes, 
« les Caucasiens et les Négroides », et par des métissages des deux. Bien 
que de nos jours la dimension « scientifique » de l’hypothèse hamitique soit 
tombée en désuétude, le concept du Hamite perdure et demeure porteur d'une 
signification mythique. La fusion ambigué des notions de Hamite et de Sémite 
en est venue à constituer la base d'un modéle de pensée qui, aprés avoir 
conditionné les colonisateurs européens, a fagonné l'intériorité africaine 
jusqu'à nos jours. 


Juifs imaginaires 
au Nouveau Monde et en Afrique 


Dans une lettre où il évoquait la population indigène du Nouveau Monde, 
Christophe Colomb notait que les Indiens Arawak « n’ont aucune croyance ni 
idolatrie ». Ce qui fut confirmé par Amerigo Vespucci dans son Mundus 
Novus : « Au-delà du fait qu’ils n’ont pas d’églises, pas de religion et ne 


sont pas idolatres, que puis-je en dire" ? » Aux XVI. et XVII siècles, ce trait 
trouva maintes confirmations dans les récits des premiers explorateurs qui 
s’aventurèrent en Afrique. Ils associérent fréquemment l'absence de religion 
à l'absence d’institutions caractéristiques de la civilisation, comme le 
mariage, les lois ou toute organisation sociale ou politique formalisée. Le 
fétichisme représentait aux yeux des marchands portugais, hollandais et 


anglais du XVII siècle une preuve supplémentaire de l'absence de religion 
des populations locales. Celle-ci fut également rapportée par les gentlemen- 
explorateurs Richard Burton dans la région des Grands Lacs d'Afrique 
centrale, James Grant dans son Walk Across Africa et René Caillié dans son 


voyage à Tombouctou, puis tout au long du xix siècle par les explorateurs, 
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colons, missionnaires et fonctionnaires d'Afrique méridionale et australe . 


Seuls les habitants de l’Éthiopie chrétienne échappaient à cette définition et 
étaient considérés, depuis l' Antiquité gréco-romaine, comme des précurseurs 
en matiére de religion. 

Les observateurs européens échafaudaient essentiellement leurs 
raisonnements sur le paradigme du christianisme. Cela ne les empéchait pas 
d'établir des analogies entre les coutumes indigènes et les religions dont ils 
pouvaient avoir connaissance comme le judaisme, l'islam ou encore les rites 
païens. En Amérique du Nord et du Sud, comme de l'Afrique à l'Australie, 
cette vision du monde donna naissance à des spéculations historiques selon 
lesquelles les populations indigénes seraient descendues en droite ligne des 
Hébreux. Parfitt a examiné le róle central de l'hébreu en tant que « langue 
inventée » dans les discours coloniaux et observé que nombre de langues 
indigénes furent interprétées par les Européens du Moyen Age comme 
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dérivées de l'hébreu ou d'autres langues sémitiques . Le fait que Juifs et 


populations indigènes aient été pareillement stéréotypés dans les consciences 
et perceptions européennes contribua au développement d’une théorie selon 
laquelle les Amérindiens pouvaient être issus d’une lignée juive. 


Fantasmes coloniaux au Nouveau Monde 


Les observateurs européens du XVI au XVII siècle utilisaient un langage et 
des images analogues pour décrire les pratiques religieuses des Juifs et 
celles des « sauvages » du Nouveau Monde. Etant « antichrétiennes », ces 
deux catégories étaient décrites comme semi-humaines et posaient la méme 
problématique : comment pouvaient-elles étre converties ? 

Quand Christophe Colomb accosta en Amérique en 1492, il croyait avoir 
débarqué dans des îles situées au large des côtes asiatiques, tout en ayant la 
conviction qu'il avait découvert une terre biblique. En 1511, quand Pedro 
Martir de Angleria rapporta que Colomb avait identifié Hispañola à Ophir, il 
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émit l'hypothése de l'origine juive des habitants du Nouveau Monde . Si 


Hispafiola et Ophir ne faisaient qu'un, les marins de Salomon avaient pu 
laisser derriére eux ceux qui étaient les ancétres des Indiens. Cette opinion 
fut adoptée comme une évidence par de nombreux auteurs espagnols. En 
1540, un manuscrit du docteur Roldàn tentait de démontrer que « les Indiens 
d'Inde, des iles et de l'intérieur et de la Mer Océane, aujourd'hui sous le 
gouvernement des royaumes de Castille, sont des Hébreux descendants des 
Dix Tribus d’Israël ». Une des raisons invoquées par Roldan était la 
similitude des coutumes des Indiens et des Hébreux : « Ils pratiquent la 
circoncision, des ablutions journaliéres et abondantes, dans la mer, les 
rivières, les sources et les lacs ; il leur est interdit de toucher les morts... 
leurs caciques et hauts dirigeants ont souvent plusieurs femmes, comme cela 


est écrit à propos de certains Péres de l' Ancien Testament. » La thèse de 
Roldan fut reprise et développée quelques années plus tard par le père 
dominicain Diego Duran, dans son Historia de las Indias de Nueva Espana 
e Islas de Tierra Firme (1867). Duran voyait dans la destinée des 
populations du Nouveau Monde l'accomplissement des malédictions 
bibliques et soulignait qu’il ne pouvait y avoir « de plus grande autorité et 


raisons pour nous faire comprendre que ces Indiens sont des Juifs et qu'ils 


descendent d'eux. ». En 1607, le dominicain Gregorio Garcia, qui fut grand 
inquisiteur, rassembla diverses théories selon lesquelles les Indiens étaient 
absolument de lignée juive, et écrivit dans un livre célébre, Origen de los 
Indios del Nuevo Mundo (1729) : « Beaucoup d'Indiens sont issus des Dix 
Tribus juives qui furent perdues dans la captivité de Salmanazar, roi 


d'Assyrie E » Garcia insistait sur le fait que les Indiens semblaient observer 
certains aspects de la Loi de Moise, que les Incas pratiquaient une cérémonie 
semblable à celle de la Páque juive, que les Indiens du Yucatan pratiquaient 
la circoncision, et que les Mexicains et les Incas entretenaient des foyers 
permanents comme le faisaient les Juifs (sic). Cette théorie fit également son 
apparition aux Pays-Bas sous domination espagnole, avec la publication à 
Anvers en 1567 de l’œuvre de Joannes Fredericus Lumnius, De Extremo Dei 
ludicio et Indorum Vocacione. Lumnius introduisit à son tour des arguments 


théologiques obscurs à l'appui de l'origine hébraique des Indiens = 

Ces arguments ne firent cependant pas toujours l’unanimité, si bien que la 
diffusion de ces théories souleva une véritable controverse. José de Acosta 
dédia un chapitre entier de son Historia natural y moral de las Indias à 
démontrer que « l’opinion répandue selon laquelle les Indiens sont de lignée 
juive est fausse », en soulignant que contrairement aux Hébreux, les habitants 
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du Nouveau Monde ne connaissaient pas l’écriture . Juan de Torquemada 
dans son ouvrage publié en 1615 argumenta à son tour contre la théorie de 


l’origine juive des Indiens E 

L'ouvrage imprimé le plus ancien soutenant la théorie de l'ascendance 
hébraique des indigénes américains est la Chronographia, publiée en 1570 
par Gilbert Génébrard, un théologien et hébraiste frangais. Génébrard prit 
pour référence le récit d'un de ses contemporains, le moine-cosmographe 
André Thévet, qui avait découvert aux Acores des pierres tombales portant 
des inscriptions hébraïques. I] utilisa cet argument pour confirmer que « le 
peuple hébreu n'était pas seulement présent dans le pays de Judée mais 
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partout dans ce grand univers  ». Des auteurs anglais analysérent à leur tour 
les analogies entre la religion hébraique et celle des indigénes américains. 
Le missionnaire John Eliot, dans A Brief Narrative of the Progress of the 


Gospel Amongst the Indians in New England in the Year 1670, confirma 
l’idée que les Indiens descendaient d’une lignée juive ancienne tout en 
imaginant que sa propre entreprise de conversion des « Juifs américains » 


contribuerait à l’avènement de la fin du monde B Thomas Thorowgood, dans 
Jews in America, Or Probabilities that Americans Are of That Race (1650), 
défendit à son tour l'idée que les Indiens devaient étre des descendants des 
Juifs parce que « les rites, coutumes, cérémonies et opinions des [Indiens] 
Américains sont en de nombreux points en accord avec les coutumes des 
Juifs, pas seulement pour les usages profanes et communs, mais pour ce qui 


peut étre considéré comme solennel et sacré” ». En réponse, Hamon 
Lestrange écrivit en 1652 American No lewes, Or Improbabilities that the 
Americans Are of That Race, sans nier les arguments du livre de 
Thorowgood, mais en rappelant que ces coutumes existaient chez d’autres 
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peuples, qui n'étaient pas forcément d'origine juive . A son tour le Français 
Marc Lescarbot, qui affirmait que les descendants de Noé avaient peuplé 
l'Amérique, établit des similitudes entre certaines pratiques de la Loi 


mosaique et les traditions des Indiens - Le livre du père Lafitau, Mœurs des 
sauvages américains comparées aux maurs des premiers temps, publié en 
1724, constitua l'apogée des allégations comparant les pratiques des anciens 
Juifs et celles des indigénes américains : l'auteur, en affirmant que les 
populations indigénes d'Amérique avaient été séparées du reste de 
l'humanité avant la révélation de Moise, tentait de démontrer que les 
similitudes entre les pratiques indiennes et juives apportaient la preuve 


d'une religion commune depuis Adam. On ne peut que remarquer la valeur 
anthropologique de ce corps d’hypothèses grace auxquelles la diversité 
culturelle et sociale pouvait être conçue et comparée, au cours du temps et à 
travers l’espace, comme un héritage « humain » susceptible d’être décrit et 
théorisé. Comme le signale Eilberg-Schwartz : « Les anthropologues et les 
ethnologues ont déjà souligné le fait que Lafitau avait anticipé de nombreux 
développements cruciaux pour l'émergence de leur discipline... Il va bien 
au-delà des autres auteurs de son époque, en reconnaissant toutes sortes de 
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similitudes entre le judaïsme antique et les religions primitives . » 


Il va sans dire qu’au cours de l’histoire, l’origine des religions indiennes 
ne put qu’étre distordue, la généalogie de |’ Ancien Testament fournissant le 
vocabulaire fondamental destiné à l’identification de l’origine religieuse, 
des croyances et des pratiques des peuples indigènes. Afin d’assigner du 
sens aux sociétés étranges qu’ils rencontraient, les émissaires européens 
utilisaient les représentations tribales et pastorales de l' Ancien Testament, 
tout en y trouvant l'illustration du paradigme biblique. L’affectation d'une 
identité juive à ces peuples lointains fut, dans nombre de cas, un moyen 
d'intégrer des lieux et des sociétés étranges dans un schéma religieux issu 
d'un ordre divin. L'élaboration de ce schéma rentre dans le cadre de la 
« rhétorique de contróle », telle qu'elle fut définie par Renato Rosaldo, en 
tant que discours sur les autres producteur d'une géographie politisée et 
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historicisée dont l'Occident occuperait le centre . 


Fantasmes coloniaux : 
Afrique occidentale, centrale et orientale 


On l'a vu, les théories de l'hypothése hamitique faisaient autorité chez les 
missionnaires exerçant leur ministère en Afrique. En 1879, un missionnaire 
français, le père Girault, notait : « J'ai appris que le tombeau de Cham est 
prés d'ici ; le tombeau est vénéré des Noirs ; il est défendu d'y tuer quoi que 
ce soit ; c'est un lieu de refuge pour les esclaves. Selon les Waganda, Cham, 
qu'ils appellent Vitu, est venu dans ce pays dans sa vieillesse... Dans le 
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Ounyoro, Cham est appelé Ham . » 


Une fois que les colonisateurs eurent mis en route le long processus visant 
à donner du sens à l'Afrique, cette littérature commenga à imprégner 
l'imagination collective européenne. Les colonisateurs mirent en ceuvre des 
outils d'interprétation destinés à décrypter et à comprendre le continent. Les 
spéculations historiques qui affirmaient l'existence de communautés juives 
sur les rivages ou à l'intérieur de l'Afrique depuis des temps anciens, 
associées aux récits d'Eldad le Danite, de Benjamin de Tudéle ou d'Obadiah 
de Bertinoro, constituaient une sorte de base de données à l'origine 
d'hypothéses multiples. Le discours qui identifiait les vestiges de la langue 
et de la religion des Hébreux en Afrique fut fortement soutenu par 


l’émergence du christianisme évangélique. Les missions protestantes, telles 
que la London Missionary Society fondée en 1795 — qui changea son nom de 
manière significative en Church Society for Africa and the East en 1815 —, la 
Church Missionary Society (1799), la Wesleyan Methodist Missionary 
Society (1813) et l'American Board of Commissioners for Foreign Missions 
(1810), établirent leurs positions sur les terres africaines. La British and 
Foreign Bible Society, créée à l'origine pour publier la Bible en gaélique, se 
consacra en 1804 à la promotion de « la circulation la plus étendue des 
Saintes Écritures dans notre pays et à l'étranger ». L'Afrique fut bientót 
inondée de bibles, ce qui ne pouvait que modifier le cours de son avenir. 
Oscillant entre différentes versions du mythe hamitique, les missionnaires 
assignaient selon les circonstances des origines hamites, sémites ou 
nilotiques aux Africains, fourre-tout imprécis mais commode. Dans les 
années 1900, le pére Van der Burgt, un missionnaire hollandais, s'extasia à 
la vue des « visages juifs » qu'il crut identifier au Rwanda et au Burundi, en 
affirmant que les Batutsi étaient des « proches parents des beaux pharaons de 


la vallée du Nil” ». Pour étayer ces affirmations, il précisait que |’ Afrique 
avait été habitée par d'anciens Cainites et Koushites, puis pénétrée par des 
vagues successives d'immigrants Sémites-Hamites d' Asie, ou encore par des 
peuples métis qui, selon lui, étaient les Hamites. Il prétendait que les 
derniers conquérants hamites avaient eu des contacts avec leurs « cousins » 
sémites en Mésopotamie ou en Arabie. Cette idée, exprimée au sujet des 
Galla par le voyageur frangais Trémoux dés 1862, fut largement admise et 
adoptée dans les missions, en particulier chez les péres blancs de la région 
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des Grands Lacs . Mgr Gorju légitima, dans un ouvrage publié en 1920, la 
conception selon laquelle « les Bahima sont “des Sémites chamitisés" 
originaires d'Asie occidentale, issus de croisements opérés dans ces 


“ramassis de peuples" qui s'étaient concentrés sur le massif éthiopien - ». 

Quelques décennies plus tard, une étude menée par l'africaniste allemand 
Adolf E. Jensen cherchait à démontrer que des influences bibliques avaient 
atteint l'Afrique noire par l'intermédiaire des cultures nilotiques, celles-ci 
constituant une unité linguistique et culturelle à l’est et à l'ouest du haut Nil 
dont les Masai étaient les représentants. Jensen justifiait ainsi les similitudes 
entre les cultures nilotique et biblique : 


La culture biblique s’est développée sur un ancien substrat qui 
a été préservé dans l’actuelle culture nilotique. Autrement dit, 
dans des temps relativement anciens, qui ont sans aucun doute 
précédé le développement de la haute culture égyptienne, une 
culture uniforme a dû maintenir son influence dans des aires 
géographiques très similaires d’Asie occidentale et d’ Afrique 
du Nord-Est, et cette culture devait beaucoup ressembler aux 
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cultures nilotiques d'aujourd'hui. . 


À partir de similitudes établies entre les rituels bibliques et nilotiques, 
tels que l'aspersion de sang pratiquée par les Nilotes et les anciens Hébreux, 
ou l'interdiction de consommer du porc chez les peuples koushites, Jensen 
concluait : « Une culture initiatrice de l' Ancien Testament était apparentée à 
la culture nilotique du nord-est de l' Afrique. Cela explique le fait que partout 
ou la culture nilotique a pénétré et particuliérement en Afrique du Sud, on 
peut observer des influences de |’ Ancien Testament. » 

En 1904, le cas des Masai fut également étudié par Moritz Merker, un 
officier allemand qui repéra des paralléles significatifs entre ce groupe de 
bergers du Kenya et du nord de la Tanzanie, et les mythes et coutumes des 
Hébreux de la Bible. Aprés avoir examiné la tradition masai de la création 
du monde, le combat entre Dieu et le Dragon, le Déluge, l'histoire de Moise 
— que l'auteur identifia au Marumi ou Musama masai —, et les Dix 
Commandements, Merker conclut que les Masai et les anciens Hébreux 
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étaient indiscutablement de méme origine . 


Joseph Williams, un jésuite membre de la Royal Geographical Society et 
de l’ American Geographical Society, publia en 1930 un ouvrage qui fit date : 
Hebrewisms of West Africa : From the Nile to the Niger with the Jews. 
Avec le concours de personnalités scientifiques éminentes, historiens, 
anthropologues, et de fonctionnaires coloniaux, il dressa un véritable 
inventaire des sociétés indigènes, de la Jamaïque a l'Afrique, qu'il avait 
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identifiées comme présentant une identité ou des influences sémites . 


Williams affirmait notamment que les Ashanti, décrits par les Britanniques 
comme étant virils, courageux et patriotes, étaient de « pure race israélite ». 
Dans une analyse extrêmement détaillée, il identifiait l’être suprême des 
Ashanti au Jéhovah de |’ Ancien Testament : 


A ce jour, nous avons montré certains éléments culturels 
communs aux Ashanti et aux anciens Hébreux comme le culte 
d'Ob, des danses religieuses, l'usage de « amen »... le 
système patriarcal... l’endogamie, le rite de mariage entre 
cousins et le rôle du vin dans les cérémonies, l’impureté après 
l’accouchement, la cérémonie de purification, l’isolement 
menstruel ; de plus les Ashanti utilisent des mots d’origine 
apparemment hébraïque. 


Lorsque les Européens avaient exploré les bassins du Sénégal et du 
Niger, ils avaient découvert les sociétés peules, à la peau claire, qui leur 
étaient apparues comme plus évoluées que leurs voisins à la peau plus 
foncée. Peu connues jusque-là, elles semblaient particuliérement curieuses 
de leurs origines. Les philologues et géographes frangais de la Société de 
géographie (fondée en 1821) et de la Société ethnologique (fondée en 1839) 
avaient associé à cette hypothése l'idée que les Peuls étaient d'origine 
orientale, et supérieurs aux populations noires. Une théorie affirmant la 
spécificité de la race peule originaire d'Orient s'infiltra dés lors dans les 
descriptions de l'Afrique, contribuant activement à l'idéologie de la 
conquéte coloniale. Elle fut diffusée par les ouvrages de l'administrateur 
colonial Maurice Delafosse (1870-1926), à la fois historien et ethnologue du 


savoir colonial sur l’ Afrique au début du xx siécle. Les théories de l'auteur 
de Haut-Sénégal-Niger insistaient sur un hypothétique récit unifié de 
l'histoire des Peuls, leur attribuant une filiation sémitique enracinée en 
Judée, Palestine ou Syrie : 


À une époque fort ancienne, nous trouvons une population 
judéo-syrienne, de langue égypto-araméenne ou bien berbère, 
de religion pré-mosaique ou mosaique, qui venue de la 
Cyrénaique par l'Air ou le Touat s'établit à l'est de 
Tombouctou puis émigre en partie dans le Fouta sénégalais. 
Elle trouve là une population négre, parlant une langue négre 
que nous appelons aujourd'hui le peul, et sans se mélanger 
intimement avec cette population elle en subit cependant 
l'influence, en adopte la langue à la suite d'un long contact et 


devient le peuple peul primitif... Les Judéo-Syriens étaient 
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devenus les Peuls . 


Contestée par les scientifiques de son vivant et par la suite, l’hypothèse 
de Delafosse continua cependant d’exercer une fascination certaine et fit de 
nombreux émules. Charles de La Ronciére tenta, dans La Découverte de 
l'Afrique (1924), de définir les Peuls comme étant des « Leuco-Ethiopiens 
ou Ethiopiens blancs que Pline localisa au sud des Gétules de Mauritanie, 
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les Pyri-Ethiopiens de Ptolémée  ». 


Au début du xx siècle, Edmund D. Morel dédia un chapitre entier aux 
origines sémites des Peuls dans son livre Affairs of West Africa (1902). Il 
envisageait qu’aprés l’expulsion d’Egypte des éleveurs hyksos, nombre 
d’entre eux aient pu trouver leur voie vers l’intérieur de |’ Afrique en passant 
par la Cyrénaïque, et concluait : « La touche hébraïque, si l’on peut dire, qui 
semble s’infiltrer dans de nombreuses coutumes peules, particulièrement 
chez les éléments les moins contaminés de la race, fut notée par des 
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observateurs attentifs . » Herbert C. Hall notait à la méme époque que 
lorsque les hommes peuls vieillissaient, « leur aspect devenait 
merveilleusement juif et vénérable, corroborant tout à fait l'idée qu'ils 


étaient de cette race à l'origine ^ ». Edward W. Blyden remarquait 
également : « Quand on entre dans une ville fulah, la premiére chose qui 
frappe un étranger est le type caucasien des traits, particuliérement chez les 
personnes agées ; cependant, de temps en temps, chez les enfants de parents 
ayant tous les traits de la famille sémite, on trouve parfois une physionomie 


indubitablement négroide - » 

En ce qui concerne le fulfulde, la langue des Peuls, Morel ajoutait : « Le 
fulfulde ne peut pas étre considéré comme une langue, mais dans la mesure 
de nos connaissances, il a des antécédents sémitiques. » Le capitaine de 
Giraudon, qui entretint des contacts étroits avec ce peuple, publia un manuel 
de fulfulde. Dans la conférence qu'il donna en 1886 au septiéme congrés des 
orientalistes, il rapporte avoir été frappé par leur connaissance particuliére 
de l'histoire juive. Selon lui, les Peuls évoquaient familiérement les 
personnages bibliques de l'Ancien Testament et connaissaient les 


événements qui y étaient relatés, se référant a cette période comme s’il 
s’agissait de leur propre histoire : « Il semble que les Fulani, même s’ils ne 
pratiquent pas eux-mêmes la religion juive, ce que j'aurais plutôt tendance à 
affirmer, furent au moins en contact permanent avec le peuple juif dans les 
temps anciens et que, influencés à une époque ou à une autre par les 


Israélites, ils reçurent directement les traditions de |’ Ancien Testament”. » 

L'utilisation d'une grille d'interprétation hébraïque ou israélite des 
populations autochtones semble ainsi avoir pénétré chaque région de 
l'Afrique de l'Ouest et centrale, qu'il s'agisse des Yoruba, des Masai ou des 
Peuls. Cet amalgame joua en faveur des systèmes de pensée de l’idéologie 
chrétienne officielle, qui était hostile aux théories de l’évolution et favorable 
aux schémas migratoires en relation avec l’histoire biblique. La 
« connexion » hamitique permettait de plus d’attribuer une prédisposition au 
monothéisme à des populations offrant, dès lors, un terrain propice à 
l'évangélisation. L'invention des Hamites ou Chamites, apparentés aux 
Sémites, peuple supposé supérieur 1l y a des siècles, voire des millénaires, 
avant d’être frappé de dégénérescence, allait dans le sens des intentions 
rédemptrices des politiques coloniales et missionnaires. 


Fantasmes coloniaux : Afrique australe 


La grande diversité des religions indigènes d’Afrique australe fut l’objet 
des fantasmes les plus contradictoires, amenant les Européens à les 
interpréter en fonction de leurs similitudes avec les rites des Hébreux. Une 
théorie de la « dégradation » d’une religion antérieure — la version sud- 
africaine de l'hypothése hamitique — marqua les descriptions des pratiques 
religieuses du sud de l'Afrique. La conséquence diffuse et imprévisible en 
fut une certaine propagation du judaisme, dans une région d'oü il était 
totalement absent. À son arrivée dans la colonie du Cap en 1819, le révérend 
John Philip, responsable de la London Missionary Society, établit une sorte 
de « théorie du progrés » identifiant le potentiel d'évolution des indigénes 
depuis l'état d'ignorance qu'il constatait vers une religion révélée apportée 
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par les missionnaires . A l'inverse, d’autres missionnaires suggérérent que 
les « superstitions » observées dans ces groupes étaient l'expression d'une 


religion perdue. Utilisant des comparaisons morphologiques et temporelles, 
ces missionnaires dessinèrent, en analysant langues et cultures, les parcours 
imaginaires de la dégénérescence d’une religion jusqu’à sa désagrégation et 
affirmèrent que les tribus africaines qu’ils rencontraient étaient originaires 
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du Proche-Orient ancien . 


Peter Kolb, un Allemand vivant dans la colonie du Cap en 1705, affirma 
qu'il avait découvert les racines historiques de la religion des Hottentots, 
supposés issus des Troglodytes et enfants d' Abraham par sa seconde femme 
Ketoura. Ces derniers auraient préservé, tout en les déformant, des traditions 
religieuses remontant à l’Israël antique et conservaient une tradition orale 
remontant à leurs lointains ancêtres Nôh et Hingnôh, qui évoquait fortement 
l’histoire biblique de Noé. Kolb affirmait que méme s'ils ne conservaient 
pas vivante la mémoire d' Abraham, « non seulement ils observaient toutes 
ou la plupart des coutumes communes aux Hottentots et aux Juifs, mais en 
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outre beaucoup d’autres respectées par les Hottentots jusqu'à nos jours  ». 


Sur cette base comparative, il lui apparut probable que les Troglodytes 
étaient les ancétres des Hottentots du cap de Bonne-Espérance et que leur 
religion était une variété du judaisme. Comme le signale David Chidester, 
cette comparaison était à double sens car elle « demandait aussi une 
redéfinition du judaisme pour une tradition religieuse qui ressemble aux 


pratiques des Hottentots ». Un des éléments significatifs de l’analyse de 
Kolb consistant à comparer la résistance des Juifs et des Hottentots au 
christianisme, l’auteur en tirait la conclusion que ces derniers étaient 
« entêtés comme des Juifs ». 

Les fantasmes interprétatifs de Kolb se propagèrent dans de nombreux 
écrits ultérieurs et continuèrent d’exercer leur emprise jusqu’au début du 


xx siècle. En 1914 en effet, Sidney Mendelssohn, un magnat de la mine, 
écrivit un essai intitulé « Judaic or Semitic Legends and Customs among 
South African Natives » (Légendes et coutumes judaïques et sémitiques 
parmi les indigènes sud-africains), publié dans le Journal of the Royal 
African Society, où deux siècles après Kolb il développait avec force 
détails l’ascendance commune et les analogies entre les Juifs et les 
autochtones du sud de l'Afrique. En observant les ouvriers qui travaillaient 
dans les mines d'or et de diamants, 11 remarquait notamment : « Dans un 


océan de visages noirs j'ai vu des hommes avec un visage si indubitablement 
juif que j’avais une forte tendance a les saluer comme des étrangers dans un 


étrange pays z » 

La théorie de la dégénérescence d’une religion plus ancienne et plus 
noble fut un thème récurrent des études des peuples de langue xhosa. On 
utilisait habituellement le mot Kaffirs ou Cafres (qui, on l’a vu, signifie 
« incroyant ») pour désigner les Xhosa. Les Kaffirs étaient considérés 
comme étant « un peuple qui eut, autrefois, un bien plus haut niveau de 


civilisation que celle qu'il possède aujourd’hui ». Au début du xIx siècle, la 
Glasgow Missionary Society demanda à ses correspondants en Afrique du 
Sud de mener une enquête afin de comparer leurs traditions et coutumes à 
celles des Juifs. Un Essay on the Antiquity of Circumcision (Essai sur 
l’ancienneté de la circoncision) présenté par William R. Thomson en fut 
l’unique résultat. Plus tard, le révérend Francis Fleming, en étayant son 
analyse sur des inscriptions coraniques découvertes sur des tombes de la 
région, identifia les Xhosa comme des « Arabes errants du désert », et fit 
remonter leur origine à Ismaël, le fils d’ Abraham et Hagar. Dans les années 
1830, le colon anglais Thomas Philipps, qui ne cachait pas sa sympathie 
pour les Xhosa, observait : « Ils ont des rites musulmans et juifs », mêlés à 
des pratiques idolâtres. Dans la même veine, Robert Godlonton, un porte- 
parole des colons, dans son livre A Narrative of the Kaffir Hordes Irruption 
(1835), insistait sur le fait que la langue xhosa montrait des « traces de son 
origine orientale par l’occurrence fréquente de mots qui sont manifestement 
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d'origine arabe ou hébraïque  ». 


Les coutumes des Zoulous, au méme titre que celles des Hottentots et des 
Xhosa, furent comparées à celles des Juifs. En 1843, lors de l'annexion du 
Natal par les Britanniques, les commentateurs européens identifiérent non 
sans quelques hésitations les Zoulous à des Arabes-Sémites — comme c'était 
le cas pour les Xhosa — et de façon plus catégorique à des Juifs. Il faut 
signaler que dans les années 1820, Allen Gardiner, un marin de la Royal 
Navy, menant une étude parmi un groupe de prisonniers zoulous, avait 
découvert qu'ils connaissaient vaguement l'existence d'un Etre suprême ou 


5 
Chef (Inkosi Pezûlu) . A la suite de cette découverte, le magistrat George R. 
Peppercorne souligna les qualités morales des Zoulous du Natal, ce qui ne fit 


que renforcer la conviction des experts européens de la Native Affairs 
Commission : « Le modèle général de coutumes des Ama-Zoulous peut être 
trouvé dans l’histoire ancienne des Hébreux, jusqu’à ce qu’ils deviennent 


une nation et installent une monarchie = » Selon la théorie de Peppercorne, 
la vie des Zoulous était organisée selon un ancien schéma israélite, qu'il 
décrivait comme prémonarchique, en contradiction totale avec l’importance 
attachée au roi et à son rôle chez les Zoulous. Il affirmait que les Européens 
qui voulaient connaître la religion de ce peuple pouvaient se référer 
directement a la Bible ; ils retrouveraient la polygamie pratiquée par les 
Zoulous dans l’histoire des patriarches, leurs coutumes de mariage dans le 
livre de Ruth, leur relation au travail dans l’histoire de Laban et Jacob dans 
la Genése. 

La comparaison entre Juifs et Zoulous fut renforcée par les informations 
apportées par Henry F. Fynn dans les années 1820. Fynn établit un inventaire 
exhaustif des similitudes les plus frappantes de leurs pratiques : offrandes 
propitiatoires, fête des premiers fruits, sacrifices dédiés aux isanussi 
(sorciers), périodes d’impureté frappant les proches des défunts, 
circoncision, interdiction de consommer du porc. Du fait de la « nature de la 
ressemblance de nombre de leurs coutumes avec celles des anciens Juifs, 
telles que prescrites sous la prétrise lévitique », Fynn concluait : « Je suis 
amené à penser que les tribus [zouloues] furent très supérieures à ce qu’elles 


sont aujourd’hui B » 

En 1853, John W. Colenso, évéque du Natal, qui parlait la langue zouloue, 
engagea une longue série d'entretiens avec les habitants du Natal et du 
Zululand. Il en conclut que les Zoulous croyaient en un Étre supréme et que 
leur religion était en réalité proche de la révélation, puisque les termes 
qu'ils utilisaient pour Dieu reflétaient les « idées mémes contenues dans les 
noms hébreux Elohim et Jéhovah ». Selon l'interprétation de Colenso, 
uNkulukulu, le Tout-Puissant, était le Yahve zoulou, le Créateur du monde, 
tandis que umVelinqangi était l'Elohim zoulou, l'Essence de l'existence. 
Colenso alla plus loin que les autres observateurs en affirmant que la 
similitude des modes de vie apportait une base de comparaison riche en 
enseignements pour l'ancien Israél : « Les modes de vie et les habitudes 
“zouloues”, et même la nature de leur pays, correspondent si bien à ceux des 
anciens Israélites que les scénes qui se déroulaient dans les temps anciens 


sont exposées exactement sous nos yeux, comme des tableaux vivants s » 
Colenso traduisit la Bible en langue bantoue et en inaugura une nouvelle 
lecture établie selon les schémas et les rythmes de la vie africaine. Ces 
interprétations, quoique audacieuses, eurent une influence réelle. Elles furent 
reprises et développées par William R. Smith dans sa Lecture of the 
Religion of the Semites (1889) et largement adoptées par les Zoulous eux- 
mêmes. 

De fait, la comparaison entre Zoulous et Juifs fut pendant un temps 
incorporée par les Zoulous dans leur héritage religieux. En 1901, au cours de 
discussions théologiques entre le magistrat et linguiste James S. Callaway et 
un Zoulou lettré, Lazarus Mxaba, ce dernier se référa explicitement au passé 
d'Israél et de la Grèce antique pour définir la généalogie de son peuple. 
Mxaba était convaincu que les Zoulous remontaient aux Tribus perdues 
d’Israél et que les preuves de liens historiques anciens entre les deux 


peuples étaient indubitables " Quelques années plus tard, en 1905, un certain 
Dinya renouvelait cette affirmation : « Nous sommes anxieux de savoir d'oü 
nous venons. Nos coutumes juives sont des preuves que nous venons du nord, 
car cette preuve existait déjà avant que nous prenions contact avec les 
Européens. » 

La période coloniale fut particuliérement propice aux élaborations nées 
du /ogos occidental, d'autant que la grande entreprise de classification des 
« races » était au coeur du projet de domination. Comment les Africains eux- 
mémes réagirent-ils ? Les constructions nées de l'époque coloniale furent 
bien souvent intégrées par les populations concernées, au gré des 
circonstances et des enjeux auxquelles elles se trouvaient confrontées. Bien 
que subissant le processus de représentation des Européens, les Africains 
n'étaient pas pour autant passifs. En étudiant les textes bibliques, ils 
s'appropriérent les nombreuses analogies entre la destinée des Hébreux et 
leur propre existence. Les interprétations de la Bible et de l'histoire des 
Hébreux, profondément ancrées dans la religiosité africaine, contribuérent à 
de nombreuses innovations qui firent évoluer leur monde sacré. Une nouvelle 
orientation de leur vie religieuse inspirée des valeurs fondamentales de 
l'Ancien Testament émergea progressivement. Comme Jean et John Comaroff 


l'ont observé en Afrique australe, la période de colonisation du xix au 


xx siècle peut être considérée comme un espace interculturel dans lequel les 
subjectivités africaines et européennes furent négociées et renégociées. De 
nos jours, on remarque qu'en Afrique australe il n'y a que peu de sociétés 
qui affichent une origine juive tandis que les mouvements judaisants 
prospérent en Afrique centrale et occidentale. 

Avec ses contours fluctuants, le mythe d'une race hamitique, créé par les 
égyptologues, les linguistes et les théologiens, persiste de facon souterraine. 
Qu'elle soit supposée avoir « dégénéré » par rapport à ses origines, ou 
s’être perpétuée depuis des temps immémoriaux, la religion africaine définie 
par les colonisateurs était à la recherche d'analogies et d'ancétres. Une 
généalogie imaginaire des religions fut dés lors inventée, à la faveur d'un 
transfert du Moyen-Orient en Afrique. Cette généalogie conforte, à notre 
époque, l'impérieuse quéte des origines de bien des Africains en Afrique et 
dans la diaspora. Des structures mentales profondes ont été mobilisées dans 
la psyché des sociétés africaines, cristallisant à la fois la nostalgie des 
origines et le mythe aryen du « Blanc à la peau noire ». Au temps de la 
décolonisation, l'Afrique, par la voix de ses intellectuels, a entrepris de 
récupérer la priorité du débat sur le sujet. Une prise de contróle lente et 
inévitable de l'histoire africaine par les Africains eux-mémes s'est ensuivie, 
influencée par les penseurs afrocentristes de la diaspora. En réaction à la 
raciologie européenne, l'afrocentrisme tel qu'il est défini par Molefi Asante 
« place littéralement les idéaux africains au centre de toute analyse 
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impliquant la culture et le comportement des Africains — ». 


*].L'anthropologue Joseph Halévy, en utilisant la craniologie et la linguistique comme point de 
départ, invoqua un article de l’orientaliste Fulgence Fresnel sur les langues d' Arabie du Sud pour 
conclure que « l'installation de Chamites en Asie remonte beaucoup plus loin que leur installation 
sur le sol africain ». 


*2.Ce nom avait valeur de jugement religieux d'aprés une ancienne racine chaldéenne intégrée 
dans les vocabulaires juif (où kófer désigne l'incroyant) et musulman (ou kâfir désigne le non- 
musulman). 


*3.Ce qui n'empéche pas l'auteur d'écrire : « Le Négre est une monstruosité intellectuelle. » 
Armand de Quatrefages, Histoire générale des races humaines (Paris : H. Ennuyer, 1889), 
p. 392-393. 


L’ appropriation de l'histoire des 
Hébreux 
par la diaspora africame 


e pue 
XIX -XX siecle 


L'afrocentrisme et le « sang noir » des Hébreux 


L'afrocentrisme est le mouvement politique et culturel, essentiellement 
nord-américain, de contestation de l'histoire de l'Afrique telle qu'elle fut 


écrite par les Blancs : Ce courant exprime la rupture avec l'idéologie et la 
tutelle occidentales et répond au besoin de réécriture d'une histoire africaine 
collective cherchant ses sources dans les civilisations d' Égypte, de Nubie et 
d'Éthiopie. Le discours afrocentriste affirme que l'humanité s'est 
développée en premier lieu en Afrique, non seulement biologiquement, 
comme cela est admis de nos jours, mais aussi en matiére de civilisation. 
Ces idées ne sont pas totalement nouvelles : Hérodote, parmi d'autres, 
pensait que la Grèce tenait ses savoirs d' Égypte ; par la suite le philosophe 
francais de Volney (1757-1820), dans son livre Voyage en Égypte et en 
Syrie (1787), énonça le premier l'idée que les anciens Égyptiens étaient 
noirs. 

L'historiographie d'un passé africain glorieux et l’affirmation de 
l'antériorité de la culture africaine furent élaborées en premier lieu par des 
auteurs afro-américains. Cette réécriture du passé de l'Afrique suivit la voie 
d'une recherche des origines apportant une compensation évidente à la 


suprématie blanche et à la discrimination. A partir du milieu du XX siècle, 
divers écrits populaires, sermons et livres religieux à la gloire de |’ Afrique 
ancienne, en particulier de l’Égypte pharaonique, apportèrent les thèmes 
emblématiques des ouvrages postérieurs écrits par les Afro-Américains. Se 
référant principalement à la Bible, ces travaux impressionnants d’érudition 
autodidacte affirmaient que l' Afrique antique était le lieu de naissance de la 
civilisation. L'Égypte antique n'était-elle pas une civilisation africaine créée 
par des « Éthiopiens », « Koushites », ou « fils de Ham » ? La première 
civilisation n'était-elle pas africaine avant de rayonner dans la Grèce 
classique, à Rome, puis dans le monde ? Les Hébreux n'auraient-ils pas eu 
l'Éthiopie pour pays d'origine ? C'est la Bible qui suscitait ce 
questionnement en évoquant la consanguinité des Africains, descendants de 
Koush, avec les Égyptiens et les Éthiopiens. David Walker, dans Appeal to 
the Coloured People, écrivait en 1829 : « Quand nous regardons 
rétrospectivement les arts et les sciences [nous voyons] la sagesse des lois, 
les pyramides et autres magnifiques constructions, le coude du canal du Nil, 
[inventés] par les enfants d'Afrique ou de Ham, qui créérent un savoir 


2 
transféré par la suite en Gréce . » L'ouvrage de James Pennington intitulé A 
Text Book of the Origin and History of the Coloured People (1841) 
contestait, sur des bases théologiques multiples, que les Africains puissent 


3 
étre les « enfants de Cain » ou soumis à la « malédiction de Noé » . Le 
pamphlet de John William Norris, The Ethiopian s Place in History (1916), 
récapitulait quant à lui la litanie des explications bibliques et affirmait que la 


4 
sagesse et la religion des Hébreux étaient d'origine africaine . 
Tout en affirmant la prééminence de la civilisation africaine, les 


précurseurs de l'afrocentrisme au XIX siècle partageaient avec les 
Européens la vision d'une histoire définie en termes raciaux. Ce faisant, ils 
se réappropriaient la dichotomie raciale, insistant à leur tour sur les 
différences naturelles et culturelles afin de prouver le caractére « négroide » 
de l'Égypte antique. Cela amena méme certains auteurs comme A.B.C. 
Merriman-Labor à exclure les « Coptes, Berbéres, Cafres et Hottentots » de 


5 
ce schéma, du fait de leur carnation plus claire . Un certain nombre de ces 
textes incluaient de brèves polémiques basées sur l'anthropologie raciale, 


afin de justifier leur argumentation et attaquer la tradition anthropologique 
européenne. Dans son ouvrage The African Abroad (1913), William H. 
Ferris, diplômé en philosophie et en théologie de Yale et Harvard, combina à 
ces arguments la théorie de Giuseppe Sergi sur la « race méditerranéenne » 
et décrivit les Egyptiens, les Ethiopiens, les Nubiens et les Noirs comme 
étant des groupes distincts et apparentés : « Les Éthiopiens... n'étaient ni des 
Négres ni des Égyptiens, mais ils étaient une race aux couleurs mélangées, la 
méme que les peuples de couleur d'Amérique. Ils étaient un métissage des 
Hamites de race caucasienne qui s'installérent en Afrique du Nord et en 
Égypte, avec des Négres ; ou bien ils étaient une branche de la race 


6 
méditerranéenne dont les Négres étaient une ramification . » 


Dans une série d'articles publiés au xIx siècle, Edward W. Blyden 
(1832-1912), en mettant en avant le concept d’African personality — qu’il 
définissait comme à la fois « plus aimable et plus spirituelle » que celle des 
Européens —, contribua largement à l'élaboration d'une conscience 


africaine”. Mais ce fut probablement William E. B. Du Bois (1868-1963), 
penseur et panafricaniste, qui eut l'influence la plus déterminante sur les 
activistes ultérieurs tels que Marcus Garvey ou Malcolm X, en affirmant 
l’inéluctabilité d’une auto-affirmation et d’une autodétermination des Afro- 


Américains et des Africains y 

Qu’est-ce que l’afrocentrisme a à voir avec les Black Jews des États- 
Unis ? En fait, tout. Un grand nombre de mouvements religieux afro- 
américains se sont nourris des traditions de la mythographie afrocentriste. 
Comme nous l’avons vu, les narrations bibliques centrées autour de Koush 
ou de l'Éthiopie étaient marquées par de vastes incertitudes quant à leur 
localisation sur un territoire étendu de l'Égypte au Soudan. L'imbroglio dans 
l'emploi biblique du nom de Koush laissait ainsi la place à une fonction 
évocatrice et à des interprétations eschatologiques portant sur le destin de 
l'homme et sa place dans l'univers. Il faut se souvenir que les prophéties 
d'Isaie et Sophonie, liant étroitement ce territoire au judaisme, suivies d'un 


commentaire talmudique de l'école de Babylonie (iv siécle), localisaient les 
Tribus perdues d’Israël dans cette partie indéfinie de l’Afrique (Talmud, 
Sanhédrin, 94a). Les interprétations bibliques qui en découlèrent donnèrent 
lieu à la construction d’un récit généalogique associant l’Afrique aux 


Hébreux. Par glissement, les ambiguités concernant Koush, |’ affirmation d'un 
héritage illustre et la revendication de l’antériorité de la culture africaine 
conduisirent à une élaboration reliant la religion des Hébreux et l’identité 
noire. 

La recherche d’une identité ethnique et d’une destinée spécifique pour les 
Afro-Américains — une forme de nationalisme culturel — apparut dès Blyden 
ou encore avant lui, dans les écrits de Martin Delany et de David Walker 
antérieurs à la guerre de Sécession. Puis l’ethnophilosophie, imprégnée du 
noirisme caribéen et de la négritude, née dans les années 1930 au sein de la 
minorité cultivée d’Afrique occidentale — impliquant des traditions et des 
attitudes communes a une « personnalité africaine » mythologisée —, prépara 
le terrain aux premieres associations métaphoriques produites par les Afro- 
Américains attirés par le modèle judaique. Par la suite, les auteurs des 
mouvements caribéens, tels que Marcus Garvey, Joel A. Rogers, George G. 
M. James et d’autres aussi divers que Yosef Ben-Jochannen, Ivan Van 
Sertima et Louis Farrakhan, produisirent une volumineuse littérature 
polémique accessible a tous. 

Dans le processus d’« africanisation » des Afro-Américains, puisant aux 
sources bibliques et créationnistes, la réalité de la filiation des Africains 
avec les Ethiopiens ou les Egyptiens devint dés lors un théme totalement 
familier. Par exemple, un certain L. F. C. Mantle, personnage énigmatique 
apparu en 1935 sur la scène jamaicaine — il prétendait être « diplômé en 
divinity » en méme temps que rabbin —, affirmait la double identification de 
tous les Noirs aux Ethiopiens et des Ethiopiens à leur tour aux Juifs de la 
Bible. En utilisant les principes créationnistes européens associés aux 
visions polygénistes de quelques théoriciens racistes européens du 


xIX siècle, Mantle assurait que les Européens, y compris les Blancs 
prétendant à tort au titre de Juifs, descendaient d' Adam, qui avait été créé 
par Dieu seulement en 4004 avant J.-C., les Éthiopiens ayant devancé cette 
lignée de quelque trois mille ans. Même si Mantle disparut rapidement de la 
scène, la révélation de « secrets cachés », renforcée d’autres apports tout 


aussi imaginatifs, généra un formidable corps de doctrine”. Si bien que 
quelques-uns des thèmes revendiquant la « primauté » noire contre 
l’imposture des Juifs blancs persistaient à faire écho, près d’un demi-siècle 
plus tard, dans les déclarations de Yosef Ben-Jochannen et Jose Malcioln, 
comme on va le voir. 


Les conceptions de Marcus Garvey, reflétant les divers themes de 
l’histoire noire et africaine, les distillèrent en une synthèse mythologisante 
extrêmement convaincante. Entre 1920 et 1933, Garvey, surnommé le 
« Moise noir », fonda un panafricanisme comparable a un sionisme africain, 


et proclama que tous les Africains étaient des Hébreux . Le message de 
libération de son mouvement, l’Universal Negro Improvement Association 
(UNIA), était fondé sur les concepts bien connus d’émancipation, de Black 
pride et d’identité basée sur la « race ». Il ne pouvait que générer des 
adeptes parmi les masses populaires les plus déshéritées. Selon Garvey, 
l’histoire africaine, contestant systématiquement le passé écrit par les 
Blancs, devait être une source d’inspiration et de promesses pour l’avenir. 
Tout comme ses prédécesseurs, il proposait une vision attrayante de 
l'histoire dans laquelle l' Afrique avait autrefois dirigé le monde, puis perdu 
sa prééminence, qu'elle regagnerait gráce aux efforts de l'UNIA. 

Comme nous le constatons par ces quelques observations, l'appropriation 
de la religion des Hébreux par les Afro- Américains s'appuya largement sur 
leurs orientations politiques, en y intégrant une réponse radicale à la 
discrimination. L'identification des Hébreux de la Bible au peuple noir 
devint l'argument essentiel des mouvements panafricains au cours de leur 
formation. Un discours ethno-racial associé à un refus de la suprématie 
blanche amena les Afro-Américains à remettre en cause l'origine des Juifs 
blancs. Mantle, Garvey et Cleage, parmi beaucoup d'autres, firent corps 
avec la revendication récurrente selon laquelle Jésus était noir. Selon le 
livre d' Albert Cleage The Black Messiah (1968), Jésus était « le leader non 
blanc d'un peuple non blanc, luttant pour la libération nationale contre le 
pouvoir de la nation blanche... [Il] essayait de reconstruire la nation noire 
d'Israél ». Cleage précisait que les Juifs étaient à l'origine une « nation noire 
mélée à tous les peuples noirs d'Afrique », incluant également les Égyptiens, 


1 

les Cananéens et les Chaldéens, dont était issu Abraham . Des échos de ces 
théories, alimentés par la rhétorique antisémite de Louis Farrakhan et par la 
détérioration des relations entre Juifs et Noirs, circulaient couramment dans 


les milieux afrocentristes de l'époque z 

C’est dans un mélange extraordinaire d’interprétations ambivalentes, 
alternant accusations véhémentes et identification aux Juifs, que des auteurs 
plus récents tels que Leonard Jeffries, Frances Cress Welsing, Yosef Ben- 


Jochannen ou Jose Malcioln soutinrent à leur tour la thèse de l’origine 
hébraique du peuple africain, en une sorte d’« afrocentrisme sauvage ». 
Frances Cress Welsing, une pseudo-scientifique connue pour ses déclarations 
sensationnelles, proclama que « la blancheur de la peau est une mutation 
génétique. Les Noirs peuvent produire des Blancs. Les Blancs ne peuvent 


produire que des Blancs. Les Blancs sont des mutants des Noirs ». De 
surcroît, elle considérait l’extermination des Noirs comme inévitable, la 
destruction des Juifs par Hitler illustrant la première phase de ce processus, 
ces derniers étant « le produit du métissage résultant de l’invasion de 
l’Afrique par les Grecs et les Romains dont les soldats violèrent les femmes, 
qui étaient bien sûr noires, “sémite” étant le méme mot que “mulâtre”. Ils 
étaient donc considérés comme mi-noirs mi-blancs ou génétiquement de 


couleur ^ ». Dans la même veine, Yosef Ben-Jochannen, activiste de longue 
date dans les associations nationalistes de Harlem, prétendait être d’origine 
juive éthiopienne. Dans son livre We the Black Jews Witness to the « Jewish 
Race » Myth (1993), il affirmait avec véhémence que les Juifs blancs étaient 
des imposteurs et que l’héritage culturel qu’ils revendiquaient appartenait 


15 | 

exclusivement aux Noirs africains . L’argumentation de Ben-Jochannen et de 
bien d’autres fut reprise récemment par un autre écrivain afrocentriste, Jose 
Malcioln, dans son livre The African Origins of Modern Judaism : From 


Hebrews to Jews (1996) B ou il soutenait que le judaisme et par la suite le 
christianisme et l'islam étaient entièrement issus de sources égyptiennes. La 
récurrence de ces croyances tenaces et le plus souvent irrationnelles a amené 
quelques auteurs à se poser la question de leur signification ; elle est 
comprise, selon les cas, comme une thérapie compensatoire ou comme 


l'émergence d'une nouvelle religion 

Dans la période allant des années 1800 aux années 1930, les themes de 
l’afrocentrisme générèrent une rhétorique qui allait jouer un rôle essentiel 
dans le développement des nouvelles traditions religieuses afro-américaines. 
La naissance du mouvement des Black Muslims et celle des Black Jews ont 
beaucoup en commun, puisque tous deux sont issus de la métamorphose d'un 
fait religieux en arme identitaire destinée à affronter l’oppression blanche. 
Dans un cas comme dans l’autre, l’aspiration à créer une nouvelle identité en 
rupture avec les discriminations s’articulait à la recherche d’un lieu 


d’origine ancestral et mythique. Ces deux mouvements naquirent en arrière- 
plan de la Grande Dépression des années 1930, dans le sillage des sectes 
syncrétiques et des Eglises parachrétiennes. Ils répondaient au besoin 
commun de leurs adeptes de retrouver une identité et une histoire. 
Profondément hétérodoxe par rapport aux standards de l'islam, le 
mouvement Nation of Islam, fondé à Detroit en 1930 par Elijah Muhammad 
et représenté ensuite par Malcolm X, puis dans les années 1970 par Louis 
Farrakhan, dénongait la non-intégration des  Afro-Américains dans 
l'Amérique blanche et accusait la société américaine de les avoir asservis 
depuis l'époque de l'esclavage. Dans son livre Message to the Blackman in 
America (1965), Elijah Muhammad expliquait que les Afro-Américains 
étaient les descendants de « la tribu de Shabbaz qui, il y a soixante- 
six millions d'années, était restée sur terre aprés la grande rupture qui avait 
scindé notre planéte en deux, d'un cóté la Terre, de l'autre la Lune ». Il 
ajoutait : « Nous, tribu de Shabbaz, étions les premiers à découvrir les plus 
belles parties de notre planéte : la riche vallée du Nil en Égypte et le site 
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actuel de La Mecque en Arabie . » Ainsi que l'analyse Emanuela Trevisan 
Semi : 


La recherche d'un héritage historique auquel se référer et la 
possibilité de retrouver un passé riche en traditions et 
symboles, qu'il soit islamique ou judéo-africain, eurent 
certainement la faveur d'une population tentant de se redéfinir 
et de trouver des sources de fierté à présenter aux autres 
communautés. Le judaisme, par excellence la religion du Livre, 
avec sa tradition et sa vocation intellectuelle, représentait 
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aussi la récupération d'une tradition écrite . 


Les Black Jews des États-Unis 


Nul doute que les paroles de Theodor Herzl, le pionnier du sionisme, 
trouvérent un écho chez les premiers leaders afrocentristes, qui combattaient 
pour l'émancipation de leur peuple : 


Le problème des peuples opprimés, dont seulement un Juif peut 
mesurer l’horreur extrême, n’est pas encore résolu et n’a pas 
de solution à ce jour : c’est le problème des Nègres. Pensez 
aux atrocités du commerce des esclaves. Des hommes, parce 
qu'ils étaient noirs, ont été capturés comme des animaux, 
déportés et vendus. Leurs descendants ont vécu loin de leur 
pays, hais et méprisés, parce qu'ils étaient d'une autre couleur. 
Je n'ai pas honte de dire, même si les gens se moquent de moi, 
qu'aprés avoir vécu le retour chez eux des Juifs, j'aimerais 
aider à préparer le retour chez eux des Négres... C'est 
pourquoi je travaille à mettre en valeur l'Afrique. Tous les 
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humains devraient avoir une patrie . 


Évoquant les aspirations des Noirs et des Juifs à une patrie, Blyden se 
référa souvent à leurs combats comparables : à ses yeux, les deux 
communautés, dont l'histoire était marquée par la souffrance, avaient 
développé leur « dimension spirituelle », afin de propager une « religion 


internationale »^ L'accomplissement du réve millénaire du peuple juif 
exerca ainsi une forte influence sur la rencontre des Afro- Américains avec le 
judaisme. En 1920, Garvey affirmait : « Un nouvel esprit, un nouveau 
courage nous sont venus en méme temps qu'ils sont venus aux Juifs. Quand 
un Juif dit : ^Nous aurons la Palestine", nous éprouvons la méme chose en 


22, 
disant : “Nous aurons l'Afrique" . » 


Cependant, contrairement aux immigrants juifs, les descendants des 
esclaves africains ne partageaient pas de mythe des origines ou d’héritage 
spirituel. L’ignorance de leur histoire et de leurs traditions contribuait à une 
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représentation identitaire floue parmi les Afro-Américains . La lecture de 
l’Ancien Testament, particulièrement des Psaumes, des Proverbes et des 
Prophétes, influa sur la formation d'un schéma culturel sur lequel les Noirs 


élaborérent dés le xix. siècle une identité collective. Les chants religieux des 
esclaves, base de la culture essentiellement orale des Afro-Américains, 
faisaient ainsi un usage constant de l'imagerie de l'Ancien Testament, les 
chants sur Moise et Josué composant une sorte de Bible orale des esclaves. 


Et depuis le début du xx siécle, les précheurs populaires, qui connaissaient 
parfaitement les Saintes Ecritures, répandaient la doctrine selon laquelle 
« les soi-disant Nègres étaient en réalité les brebis perdues de la Maison 
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d'Israël ». Dès lors les leaders des révoltes d'esclaves Gabriel Prosser, 


Denmark Vesey ou Nat Turner puisèrent tous leur inspiration dans la Bible E 
Les esclaves se vivant comme les Hébreux opprimés de la Bible et revivant 
leur sort dans les récits de l’histoire de la formation d’Israél, l'Amérique du 
Nord devint leur Égypte et ils s'attendaient à ce que le méme Dieu qui avait 
conduit les Juifs vers la Terre promise les guide à leur tour. 

Le Jewish model (modèle juif) développé par certains leaders noirs fut 
également un facteur déterminant de l'adoption du judaisme par les 
communautés afro-américaines. En 1884, Booker T. Washington écrivait : 


L'histoire des Juifs des divers pays est pour nous un exemple 
exceptionnel et frappant. Aucune autre race n'a autant souffert 
en Amérique et ailleurs dans le monde, mais ils sont restés 
unis. Ils ont gardé leur unité, leur fierté, l'amour de leur race, 
et leur importance s'est accrue au cours des siécles méme dans 
les pays oü ils furent méprisés. Cela par-dessus tout parce 
qu'ils ont conservé leur foi et leur destinée. Si le Nègre 
n'apprend pas à imiter les Juifs dans ces domaines, alors il ne 
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peut pas espérer réussir . 


Telle une revanche sur leur asservissement, la conscience de représenter 
le peuple élu jointe à une identification aux Hébreux de la Bible prit 


fortement racine dans l'imaginaire afro-américain . L'appropriation de ce 
sentiment religieux, associée aux multiples interprétations et significations de 
la prophétie biblique « Des grands viennent de l'Égypte ; l'Éthiopie accourt 
les mains tendues vers Dieu » (Psaumes 68 : 32), alimenta l'espérance en 


une exceptionnelle destinée rédemptrice. A la fin du xix. siècle, la doctrine 
de l’éthiopianisme  postulait que les Africains étaient le peuple choisi par 
Dieu pour la rédemption de la race noire ; de la souffrance des Afro- 


Américains viendraient la restauration de la grandeur de l’Afrique et 
l’élévation spirituelle et sociale du peuple africain. 

A partir de la guerre de Sécession jusqu’aux années 1950, il y eut 
proliferation d’églises afro-américaines et d’associations missionnaires, 
agrégeant des éléments hérités des traditions africaines au protestantisme et a 
l’éthiopianisme. Avec l’adoption de ce dernier par divers mouvements 
d’origine caribéenne, tels que l'UNIA de Garvey ou le rastafarisme en 
Jamaïque, la doctrine de l'« élection » (chosenness) se diffusa et contribua à 
la production d’un discours raciste revendiquant l’identification de tous les 
Noirs aux Éthiopiens et des Éthiopiens eux-mêmes aux Juifs de la Bible. 
C'est ainsi qu'en 1915 à Philadelphie, le « prophète » F. S. Cherry, leader 
d’un des premiers lieux de culte noir affichant une appartenance juive, la 
Church of the Living God, the Pillar Ground of Truth for All Nations, élabora 
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une théologie raciale affirmant l’antériorité des Noirs dans le judaïsme . 


Cherry certifiait à ses disciples qu’au cours d’une vision, Dieu lui avait 
demandé de répandre un message selon lequel les véritables descendants des 
Hébreux bibliques étaient les Afro-Américains. Citant des interprétations 
confuses et souvent contradictoires de l’ Ancien Testament, il concluait que 
Dieu et Jésus étaient noirs et que les Noirs étaient la race juive originelle. 
Les adeptes de la Church of the Living God, souvent inspirés par des visions 
prophétiques ou des possessions, croyaient en un Jésus noir. Ils gardaient la 


téte couverte comme les Juifs orthodoxes et apprenaient l’hébreu 

C’est quelques années auparavant, en 1896, que la toute première 
communauté organisée de Black Jews voyait le jour, avec les prêches de 
William Saunders Crowdy à Laurence, Kansas. Crowdy, qui était employé 
des chemins de fer et prêcheur baptiste, avait eu des visions lui révélant que 
Dieu n’approuvait pas les Églises chrétiennes, et que le retour au judaïsme 


était inéluctable - À cette fin, il fonda une communauté hébraico-chrétienne 
d'anciens esclaves nommée Church of God and Saints of Christ. Crowdy mit 
en place divers rites et symboles qui associaient la célébration du shabbat et 
de la Páque juive, la pratique de la circoncision des nouveau-nés et des 
traditions du Nouveau Testament dont le baptéme. À l'instar de la Church of 
God, les premiéres communautés juives noires des États-Unis étaient ainsi 
caractérisées par l'association des traditions du judaisme aux dogmes 
chrétiens. Au passage, je signale que l'expérience de Crowdy garde encore 


du sens de nos jours pour les Jews of Rusape au Zimbabwe, qui 
revendiquent d’être ses disciples et pratiquent un culte hétérodoxe associant 
des principes du judaïsme à d’autres issus du Nouveau Testament. 


Au début du xx siècle, d’autres facteurs sociaux et politiques apportèrent 
leur contribution à l’identification des Afro-Américains au judaïsme. Après 
la guerre de Sécession, la double migration des Afro-Américains d’une part 
de la campagne vers les villes, d’autre part du Sud vers le Nord fournit des 
points de rencontre aux Noirs et aux Juifs et rapprocha les deux 


communautés . L'identification des premiers aux Hébreux de la Bible était 
alors un fait établi au sein de communautés juives noires aussi multiples que 
complexes. James Landing résume la situation de la façon suivante : 


Leur terminologie est aussi diverse que leur nombre, certains 
se considérant comme israélites, d’autres comme juifs, 
hébreux, cananéens, esséniens, judaites, réchabites, falasha ou 
abyssiniens. Bien que la terminologie soit différente, tous les 
groupes se perçoivent comme des descendants en ligne directe 
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des patriarches hébreux . 


En 1909, la création de la National Association for the Advancement of 
Coloured People (NAACP) associa des rabbins et des assistants sociaux a 
Du Bois et a ses partisans ainsi qu’a des Blancs libéraux, tous héritiers du 
mouvement abolitionniste. Ils signèrent ensemble un appel à l’action pour 
agir contre la haine raciale. A la méme époque Harlem, qui avait été jusque- 
la un foyer d’immigrants juifs, connut une transformation considérable liée a 
d’importants changements sociaux. Alors qu’une grande partie de la 
population juive partait vers de nouveaux quartiers, les Afro-Américains 
s’installaient à Harlem qui regroupa la moitié de la population noire de New 


York”. Dans les années 1920, des milliers de Juifs d’origine ashkénaze et 
sépharade vivaient encore dans les ghettos de New York. Leur proximité 
géographique avec les communautés pionnières de Black Jews contribua 
pour beaucoup à l’élaboration d’une identité juive dans le ghetto et ailleurs. 
Yvonne Chireau note : « Dans beaucoup de ces nouveaux groupes juifs noirs, 
on employait non seulement allégoriquement les symboles et images du 


judaïsme, mais les pratiques juives ont amené la construction de nouvelles 


identités par lesquelles les Noirs devinrent littéralement juifs z » Il est 
probable que l'exposition des Noirs américains à la vie juive ait contribué à 
leur assimilation de la religion et de ses pratiques. On sait par exemple que 
quelques Afro-Américains du ghetto travaillaient occasionnellement comme 
shabbos goyim (non-Juifs employés par des Juifs) pour accomplir des táches 
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comme l'éclairage des synagogues pendant le shabbat . Ulysses Santamaria 
utilise l'expression intéressante de « conversion mimétique » pour analyser 


ce type d'appropriation”. Lorsqu’ au XVII. siècle déjà des Juifs d’Espagne, 
du Portugal et des Pays-Bas s'étaient installés dans le nord de |’ Amérique 
latine, en Amérique centrale et aux Caraibes, les mariages mixtes entre ces 
Juifs sépharades et des Africains, esclaves ou affranchis, avaient été 
fréquents, donnant naissance à quelques-unes des premiéres affiliations des 
Afro-Américains au judaisme dans le Nouveau Monde. Il est également 
probable que l'arrivée d'immigrants noirs d'Amérique du Sud et des 
Antilles, imprégnés de croyances et de pratiques juives, ait aussi concouru à 
la multiplication de communautés juives noires dans les villes américaines. 
Des communautés juives noires dotées d’idéologies structurées 
apparurent vers 1915. Pour définir brièvement ces groupes, je dirais que la 
plupart incitaient à une rupture et à une prise de distance vis-à-vis du 
judaïsme blanc, en même temps que l’utilisation des mots « Nègre » ou 
« Noir » y était totalement rejetée et née. Wentworth A. Matthew, un Noir de 
Harlem connu plus tard sous le nom de Rabbi Matthew, dont il sera question 
plus loin, affirmait que selon la Bible « Jacob était noir puisqu'il avait la 


peau douce” ». La conviction que les Noirs américains étaient en fait des 
Hébreux africains coupés de la connaissance de leur héritage ancestral par 
l’esclavage ne fit que se renforcer : « Pendant l’esclavage ils nous prirent 
notre nom, notre langue, notre religion et notre science, car c’étaient là les 
seules possessions des esclaves, et on nous injecta le christianisme afin de 


nous rendre plus dociles z » Une définition des Noirs en tant qu'« Hébreux 
d'ascendance éthiopienne » fut proposée par Rabbi Matthew, en quéte pour 
les Afro-Américains d'une origine commune et d'une réunification. Ce 
phénoméne fut accéléré par la diffusion d'informations sur la diaspora juive 
noire d'Éthiopie, les Falasha. La présence de Jacques Faitlovitch à Harlem 


dans les années 1920 et 1930 joua un role majeur dans la reconnaissance de 


ces derniers”. Les nouvelles qu'il fit circuler sur les Juifs éthiopiens ne 
firent qu'accélérer le processus déjà en cours. Il est vrai qu'en réponse aux 
critiques exprimant leur scepticisme quant aux revendications des Afro- 
Américains, la révélation de l'existence des Falasha apportait le chainon 
manquant symbolique à la question de l'identité juive des Afro- Américains. 
Trevisan Semi décrit ainsi la situation : 


La possibilité de partager une diaspora en miroir, les Noirs en 
Amérique et les Juifs en Afrique, évidemment unis par 
l'esclavage, l'exil, la discrimination et un espoir passionné de 
rédemption, a donné naissance à de nouveaux mythes des 
origines dans lesquels l’Éthiopie est devenue un lieu partagé, 
ce processus d'identification prenant la forme de ce que l'on 
peut appeler « falashisation ». Comme le pays connu dans la 
Bible sous le nom de Koush et associé aux gloires de l’Égypte 
ancienne et à la reine de Saba, l’Éthiopie était bien adaptée 
pour représenter un lieu de naissance commun... Par cette 
route à deux voies, à la fois symbolique et concréte, du Back to 
Ethiopia et du Back to Jewish America, quelques Noirs 
américains espéraient que la nouvelle identité falasha aiderait 
le processus d'intégration dans la grande diaspora juive 
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américaine . 


De même, pour les Rastafari, l'empereur d' Ethiopie Hailé Sélassié devint 
un symbole majeur de l’idéologie de ces groupes affirmant leur origine juive 
éthiopienne. L'hypothése selon laquelle les anciens Israélites étaient à 
l'origine des Africains fut confortée par les pratiques pré-talmudiques des 
Beta Israel d'Éthiopie. L'Afrique fut mythifiée comme étant le berceau du 
judaisme tandis que les pratiques et traditions culturelles des Africains 
étaient identifiées comme comparables à celles des anciens Hébreux. Un 
répertoire d'« hébraismes » d'origine africaine fut méme établi par Joseph J. 
Williams dans un ouvrage universitaire qui fit autorité, intitulé Hebrewisms 
of West Africa (1930). En recensant les nombreuses similitudes qu'il avait 
déchiffrées entre les pratiques traditionnelles des tribus subsahariennes et 


celles des anciens Hébreux, l’auteur apportait une caution « scientifique » à 


la question’ 

Entre les années 1920 et 1930, plusieurs synagogues afro-américaines 
furent construites dans les villes de New York, Washington, Philadelphie et 
Chicago. La première congrégation juive noire, la Moorish Zionist Church 
(1924), fut créée à New York par Arnold Josiah Ford, né à la Barbade, qui 
revendiquait une origine éthiopienne et princière. Une fois à Harlem, Ford, 
qui venait de quitter une secte évangélique dirigée par son père sur son ile 
natale, rejeta totalement le christianisme, son sentiment antichrétien semblant 


as ; . . -— 
trouver une issue dans le judaïsme . Il quitta rapidement la Moorish Zionist 
Church, créa le Beth B'nai Abraham (la Maison des fils d' Abraham), et six 
ans aprés sa création devint un membre des Commandment Keepers, la 


communauté dirigée par Rabbi Matthew 5 Les multiples engagements 
religieux de Ford contribuèrent certainement à rassembler les tendances 
éclectiques d’un judaïsme noir émergent. Ford, qui servit notamment comme 
maitre de chœur à l’ UNIA, le mouvement de Garvey, fut extrêmement actif 
dans la dogmatisation du mythe d’un passé éthiopien glorieux en composant 
des hymnes et des chants en l’honneur de l’Éthiopie, « le pays de nos 
pères ». Après avoir étudié l’hébreu et le yiddish auprès de Juifs blancs 
libéraux, Ford revendiqua un droit héréditaire au statut de rabbin. Il 
s’autoproclama alors gardien du savoir hébraïque des Africains et entreprit 
de rassembler des preuves de la similitude entre l’hébreu et les langues 
éthiopiennes et africaines. En 1930, il fut envoyé en Éthiopie par sa 
communauté à l’occasion du couronnement de l’empereur Haïlé Sélassié. Il y 
vécut trois ans et y fut rejoint par quelques autres membres du Beth B’nai 
Abraham afin d’installer, au nord du lac Tana, un lieu accueillant la 
communauté juive noire. Mais Ford mourut en 1934 sans avoir réussi à 
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installer les Juifs noirs dans « leur patrie» . 


La communauté la plus importante de Harlem, la Commandment Keepers 
Congregation of Living God, affiliée au Royal Order of Ethiopian Hebrews 
créé en 1919, contribua également à la vision d'un judaisme trouvant 


ra. à 2 : : 
ses sources en Ethiopie . Son leader, Wentworth A. Matthew, né en Afrique 
occidentale en 1892 et ayant vécu sa jeunesse aux Antilles, revendiquait — 
comme beaucoup d'autres — une origine éthiopienne. Albert Ehrman résume 


ainsi la situation : « Au début des années 1920, Matthew apprit la romantique 
histoire des Falasha et découvrit immédiatement qu'il était lui-même un 


Falasha .» Une fois à New York, il exerça plusieurs activités le mettant en 
contact avec des Juifs, puis il rencontra Ford, qui l'« ordonna », et devint 


Rabbi Matthew ^. Ford et lui partageaient la vision selon laquelle « les soi- 
disant Négres étaient en réalité les enfants de la Maison d'Israél ». 
L'ouvrage écrit par Matthew, The Anthropology of the Ethiopian Hebrews 
and Their Relationship with Fairer Jews (Anthropologie des Hébreux 
d'Éthiopie et leur relation aux Juifs plus clairs de peau), avait pour objectif 
de légitimer l' héritage juif des Juifs afro-américains. Il y développait l’idée 
qu'étant apparentés aux Juifs d’Ethiopie, les Noirs américains descendaient 
de la lignée du roi Salomon et de la reine de Saba décrits dans le récit 
biblique (1 Rois 10 ; 2 Chroniques 9). Par la suite Matthew, qui avait acquis 
une certaine connaissance de l'hébreu, créa sa synagogue et une école, 
l’Ethiopian Hebrew Rabbinical School of Religion, afin d'y former des 
rabbins. La communauté qu'il fonda prospéra rapidement : comptant cent 
soixante-quinze membres en 1930 (y compris quelques Juifs blancs), elle 
atteignait huit cents membres en 1949 et mille cent membres en 1957, selon 
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Matthew lui-méme . 


Une multitude de mouvements juifs noirs hétérogènes se développa entre 
1920 et 1930. Tout en fondant unanimement leur idéologie sur une foi juive 
noire originelle, ces communautés demeurérent totalement décentralisées et 
hétérodoxes pendant un demi-siécle. Une évolution s'est amorcée à la fin du 


xx siècle, lorsque, en 1995, le charismatique Rabbi Capers Funnye de 
Chicago a décidé de les réunir en créant une organisation nationale, Alliance 
of Black Jews, dont le but était de constituer un forum permanent dans lequel 
les Juifs noirs pourraient partager leurs expériences « afin de rassembler les 
individus d'ascendance africaine qui croient en la Torah et ses missions 
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et/ou sont culturellement affiliés au judaïsme  ». La communauté de Funnye, 


Shalom B’nai Zaken Ethiopian Hebrew, était l’héritière d'un mouvement juif 
noir autoproclamé dans les années 1920 et 1930, qui rejetait le christianisme 
comme étant la religion de l'esclavage. Funnye ayant lui-méme été ordonné 
en 1985 par Rabbi Lévy ben Lévi, qui avait succédé à Matthew aprés sa 
mort en 1973, sa congrégation est ainsi directement issue des Commandment 
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Keepers de Matthew . Funnye, qui défend avec vigueur l'idée que les 
Européens n'ont pas le monopole du judaisme, affirme : « Il n'y a jamais eu 
de race juive et la race n'a jamais exercé de róle dans l' Antiquité qui puisse 


empécher quelqu'un d'entrer dans la Maison d'Israél ` » 

Ces points de vue étaient partagés par certains milieux juifs depuis les 
années 1940 et 1950. La création aux Etats-Unis et en Israël d'associations 
prosélytes, les Lost Tribes Committees, soutenues par des personnages 
influents comme Yitzhak Ben-Zvi, le deuxième président de l’État d'Israél, 
ou Nahoum Slouschz, un pionnier du sionisme, renforça la tendance à un 


judaisme universel”. Bien qu’issues de contextes sionistes différents, ces 
organisations légitimèrent le retour des « égarés » au judaïsme, qu’« ils 
considéraient être, avec diverses nuances, une religion ouverte, ne faisant 
aucune distinction entre les peuples et les couleurs de peau, plutôt qu’une 
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religion “ethnique”  ». Un mouvement missionnaire de ce type, la Mosaic 
Law for One World, constitué à New York en 1944 par David Horowitz et 
Eliezer Schindler, entreprit de propager un message universaliste parmi les 


communautés juives noires de Harlem et d'ailleurs = Ce soutien apporta aux 
communautés juives noires une motivation supplémentaire et contribua ainsi 
au renforcement de l’identité juive des Afro-Américains déjà réceptifs. 
Même si la politique de conversion des Lost Tribes Committees n’était pas 
entièrement approuvée par le rabbinat et par l’opinion publique juive, leur 
vision utopiste d’un judaisme universel donna naissance aux associations 
actuelles qui soutiennent les communautés juives « égarées » partout dans le 
monde. 


Les Hebrew Israelites, de Chicago à la terre d'Israël 


Dans les années 1960, on dénombrait à Chicago cinq communautés 
importantes de Black Jews et une demi-douzaine de communautés plus 
petites. Début 1967, l'association United Leadership Council of Hebrew 
Israelites (ULCHI) fut créée par la réunion de quatre communautés dont les 
rabbins avaient auparavant constitué une amicale — avec le soutien de 


quelques rabbins blancs —, la Chicago Fellowship of Racial Jews, afin 


d’apporter l’enseignement du judaïsme aux communautés de Juifs noirs » 
Parmi ces différents « camps » comme les qualifiaient leurs participants, 
existait un groupe, l'Abeta Hebrew Israel Cultural Center, dont l'idéologie 
se fondait essentiellement sur la conviction du retour des Afro- Américains 
dans le pays de leurs ancétres. Carter Ben Ammi, le leader spirituel de ces 
Hebrew Israelites, avait la certitude, à la suite d'une révélation divine, que 
les Africains étaient des descendants de la tribu de Juda exilée au temps de 
la dispersion et que le moment était venu pour eux de retourner dans leur 
patrie. Il affirmait que l'Amérique des Blancs avait depuis toujours falsifié 
l'histoire de l'Afrique et il rejetait violemment leur pouvoir politique. En 
mai 1967, trois leaders d’ Abeta, y compris Ben Ammi, s'envolérent pour le 


Liberia — le pays fondé par des esclaves américains — afin de s’y installer z 
Ils furent rapidement suivis par deux cents autres Hebrew Israelites qui 
quittèrent les États-Unis avec le projet pionnier de devenir fermiers. 
L'expérience fut brève, elle ne dura que deux ans en raison de difficultés 
économiques et de problèmes d’intégration. En 1969, la communauté se 
regroupa en Israël et revendiqua le droit à la nationalité israélienne selon la 
loi du retour. Le gouvernement israélien décréta que la requête des Hebrew 
Israelites était dépourvue de légitimité et leur refusa les avantages attachés à 
l'immigration en Terre sainte. A la suite de négociations sur leur statut entre 
les gouvernements américain et israélien, les Hebrew Israelites finirent par 
s'établir dans les villes de Dimona et d'Arad, dans le Néguev. Ils y 
instituérent un mode de vie semblable à celui des kibboutz, ainsi qu'un 
enseignement combinant les valeurs spirituelles de leur communauté à 
l'enseignement de l'hébreu moderne et à l'instruction civique israélienne. 
Dés son arrivée, Ben Ammi proclama que seuls les Hebrew Israelites — et 
non les Juifs blancs — étaient les « véritables héritiers d’Israël » et que les 
Noirs étaient l'unique race hébraique originelle. Il ajoutait : « Nos coutumes 
sont différentes des vótres. Nous croyons seulement à la Torah, pas à ce qui 
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a été ajouté par la suite . » 


Que penser de l’histoire ambigué des Hebrew Israelites ? A partir de 
motivations et d’expériences disparates, leur théologie a développé une 
vision religieuse combinant la doctrine afro-américaine de l’Israël noir au 
panafricanisme. En redéfinissant une histoire sociale en termes bibliques, ils 


ont interprété et vécu leur transfert des ghettos des Etats-Unis vers Israél 
comme une reconstitution de l'exode des Israélites. L'identité religieuse 
particuliére élaborée par les Hebrew Israelites est perceptible dans leurs 
croyances, dans leurs rituels et dans leur style de vie. Elle résulte de 
l'amalgame entre certaines adaptations personnelles de la Bible et des 
formes de la culture afro-américaine. La communauté pratique par exemple 
une alimentation végétalienne qui trouve son origine dans une exégese de 
Genése 1 : 29 : « Et Dieu dit : Voici, je vous donne toute herbe portant de la 
semence et qui est à la surface de toute la terre, et tout arbre ayant en lui du 
fruit d'arbre et portant de la semence : ce sera votre nourriture. » En accord 
avec les principes bibliques, la polygamie est autorisée et les femmes sont 
tenues d'observer l'exclusion menstruelle. La hiérarchie de la communauté, 
dont les dirigeants sont appelés « princes », évoque les régles d'une secte ; 
une longue liste de punitions pour désobéissance est intégrée dans le 
National Guidelines de ce qu'ils nomment la Black Hebrew Israelite 
nation. Comme Merrill Singer l'a résumé : « En bref, les symboles des 
Black Hebrews tissent simultanément des réseaux de signification et de 


mystification X. » 

En 1996, Ben Ammi a annoncé que l'état d'esprit de la communauté à 
l'égard de l'« imposture » des Juifs blancs avait évolué favorablement. Il a 
lui-même attribué cette évolution à la perspective d'un accord avec le 
gouvernement israélien améliorant la réglementation sociale dont pouvait 
bénéficier la communauté. De nos jours, les difficultés concernant leur statut 
en Israél sont en bonne partie résolues et leur intégration sociale et 
économique plutót satisfaisante. Ben Ammi préche donc en faveur d'un 
héritage commun aux Afro- Américains et aux Juifs blancs. En plus des trois 
mille membres installés en Israél, de nombreuses nouvelles communautés ont 
émergé à Chicago, en Afrique du Sud, au Ghana et ailleurs. Leur membres, 
activement recrutés par des Hebrew Israelites missionnaires, lisent le 
Nouveau Testament, n'étudient pas le Talmud tout en respectant les fétes et 
les pratiques religieuses juives. La caractéristique des Hebrew Israelites est 
de former une organisation internationale ayant des racines en Israél et sur le 
sol afro-américain, tout en intégrant un certain nombre de membres non afro- 
américains. Comme l'observe Ethan Michaeli : « [Ils] semblent naviguer 
avec succès entre des groupes afro-américains comme la Nation of Islam, les 
organisations juives américaines et le gouvernement israélien, pourtant 


souvent en conflit les uns avec les autres. De plus, les Hebrew Israelites ont 
démontré que les frontières sont poreuses en insérant les idées politiques et 
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culturelles d’Israël au cœur des croyances religieuses afro-américaines . » 


Les Hebrew Israelites partagent une parenté, une doctrine commune et des 
affinités musicales avec les Rastafari jamaicains. Ils évoquent les mêmes 
liens censés les unir aux Hébreux et aux traditions bibliques. 


Les Rastafari jamaicains 


Le mouvement rastafari, né en Jamaique, présente de profondes affinités 
avec le judaïsme. Né dans les années 1930, ce mouvement a acquis une 
autorité morale en Jamaïque en raison de son approche pionnière des 
questions d’identité raciale et de couleur de peau, en méme temps que pour 
son rôle prépondérant dans la culture locale. Tout comme aux Etats-Unis, la 
résistance a la suprématie blanche en Jamaique s’est manifestée par la 
religion et par des propositions calquées sur celles du sionisme. L’exigence 
d’une identification physique concrète a conduit les Rastafari à une 
réécriture personnelle de l’histoire biblique, diffusant l’image subversive 
d’un Dieu noir et affirmant que les ancêtres juifs de l’empereur d’ Ethiopie — 
Salomon, Moise et Jésus — étaient également noirs. 

Le courant rastafari est né de la métamorphose d’un fait religieux en 
contestation anticolonialiste, schéma sous-jacent à la plupart des révoltes 
jamaicaines. Un siècle après l’abolition de l’esclavage sur l’île (1838), la 
réalité sociale des Jamaïcains demeurait pratiquement inchangée quand 
survint la crise de 1929, à l’origine de nombreuses grèves et émeutes. C’est 
dans un climat de conflits sociaux que diverses formes d’expressions 
religieuses hostiles à la religion officielle apparurent comme autant de 
tentatives d’émancipation. À la suite du great revival (réveil religieux) des 
années 1860, une multitude de sectes syncrétiques et de schismes 
parachrétiens avaient déjà fait souche et jusqu’aux années 1950, des cultes 
dits « revivalistes », associant des éléments hérités de traditions africaines à 
la religion protestante, persistaient en grand nombre en Jamaïque. Le 
mouvement rastafari emprunta son nom au terme ras Tafari, en hommage au 
prince Tafari Makonnen (ras signifiant « chef » et étant apparenté a l'hébreu 
rosh), devenu en 1930 Hailé Sélassié, le nouvel empereur d'Éthiopie. Son 


couronnement devant une assemblée de rois, de princes et de dirigeants de 
pays occidentaux fut chargé d’une signification profonde pour les Africains 
du continent et de la diaspora. Souvenons-nous que durant des siécles, 
l’histoire des amours du roi Salomon et de la reine de Saba avait nourri la 
geste de la dynastie éthiopienne. Dans ce contexte, l’adoption par l’empereur 
des titres de « roi des rois » et de « lion conquérant de la tribu de Juda » 
réaffirmait les racines anciennes de la civilisation éthiopienne, ainsi que sa 
place particuliére dans les traditions judéo-chrétiennes. Sans compter que le 
« lion conquérant » de Juda était l’image employée par Isaïe pour désigner le 
Messie. En 1916, dans une église jamaicaine, Garvey avait adjuré son 
peuple de « regarder vers l'Afrique le couronnement d'un roi pour 
comprendre que la rédemption est proche ». C’est ainsi que le couronnement 
d’Hailé Sélassié accomplissait en quelque sorte cette « prophétie », et que 
l’éthiopianisme acquit une dimension révolutionnaire en Jamaïque. Barry 
Chevannes résume ainsi la naissance du mouvement dans les années 1930 : 


En regardant vers l’Afrique, et en regardant aussi la Bible, 
quelques adeptes de Garvey conclurent que Ras Tafari devait 
être le Messie revenu pour racheter son peuple. Les titres qu'il 
portait, l'hommage rendu par le monde blanc par 
l'intermédiaire des dirigeants et de représentants d’Etats, 
l’antériorité de l'Éthiopie, et sa mention dans |’ Ancien et le 
Nouveau Testament, la revendication salomonique, comme 
autant de ruisselets formant une grande rivière, tout cela les 
emporta dans la conviction puissante que Ras Tafari n’était 
autre que Jésus-Christ et qu’il était noir. Maintenant le 
Cantique de Salomon : « Je suis noire mais belle » (1 : 5-6) 
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avait du sens . 


D'un point de vue théologique, l’élan du mouvement rastafari se fondait 
sur la représentation physique d’un Dieu noir. La circulation d’images 
pieuses figurant un Christ noir dans les réunions de rue était une 
caractéristique du mouvement et suscitait adhésions et conversions 
immédiates. Dieu n’était pas seulement noir mais vivait physiquement parmi 
eux, et puisque le noir était un attribut divin, tous les Africains partageaient 
cette divinité. Le mouvement trouva un terrain social fertile parmi les masses 


urbaines aussi bien que dans les campagnes et il se dissémina grace a une 
émigration massive vers Cuba et les Etats-Unis. Dès le début du mouvement, 
le port sacré des dreadlocks, considéré comme fondé sur des principes 
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bibliques, l'usage de la marijuana (ganja) , et le « parler rasta » (Rasta- 
*8 . * er À 
talk) devinrent les symboles du rastafarisme, le plus souvent associés à des 
- EM 
messages musicaux incitant à la rébellion et à la suprématie noire . Trois 


hommes, Leonard Percival Howell, Archibald Dunkley et Joseph Hibbert, 
furent, indépendamment les uns des autres, les architectes du mouvement 
rastafari. Leurs préches invoquaient le message de Garvey : Back to Africa, 
et soutenaient la divinité d'Hailé Sélassié. Présageant le retour à la Terre 
promise, la formule de Garvey suscita nombre d'essais ratés de 
« rapatriement », comme celui mené par le révérend Claudius Henry en 
1959. Le révérend Henry, qui s'autoproclamait le « Moise noir », vendit des 
milliers de cartes à un shilling piéce dont l'acquisition autorisait le « retour 
dans la patrie ». Ces cartes portaient la mention suivante : « Les enfants 
d'Israél, pionniers dispersés d'origine africaine, de retour chez eux en 
Afrique. Cette année 1959, date limite 5 octobre ; ce nouveau gouvernement 
est le Juste Royaume de Dieu et de la Paix Éternelle sur terre... Aucun 


passeport ne sera nécessaire pour ceux qui retourneront en Afrique » » 

Sans organisation ni hiérarchie, ces groupes partageaient des professions 
de foi qui associaient aux interprétations de la Bible des liens avec l'histoire 
du peuple juif et la foi en un Dieu sauveur éthiopien qui les délivrerait de 
l'oppression de la « Babylone satanique sous domination blanche ». Dans la 
théologie rastafari, les sources religieuses forment un amalgame, les 
télescopages doctrinaux sont fréquents et la rigueur logique apparait moins 
décisive que l'engagement dans la foi. Tandis que le nom de Jésus est cité 
dans certaines communautés, et qu'une lecture sélective des Évangiles est 
parfois pratiquée, d'autres Rastas chantent également l'hymne « Jerusalem, 
my Happy Home. » On identifie aussi dans certaines communautés la 
pratique de quelques rites hébraiques proches du judaisme des Falasha, 
comme la purification des femmes, le jeüne et l'interdiction de toucher les 
morts. 

En 1968, un groupe de Jamaicains de la classe urbaine moyenne, incluant 
quelques Blancs, s'autoproclama Twelve Tribes of Israel (les Douze Tribus 
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d'Israél). Le fondateur en était Vernon Carrington, surnommé Gad  , qui 


avait été membre de l'Ethiopian World Federation et appartenait aux 
mouvements revivaliste et rastafari. Carrington entreprit une étude 
systématique de la Bible, parallélement à la lecture d'ouvrages sur le 
judaisme et sur les religions égyptiennes et éthiopiennes. Il fagonna ainsi une 
synthése personnelle du judaisme et du christianisme, mélée à de la 
numérologie cabalistique, de la généalogie, de l’astrologie et du 
rastafarisme. Les membres des Twelve Tribes Israel, qui vénérent Carrington 
comme un prophéte, considérent Hailé Sélassié comme étant le nouveau 
Messie. Mieux structurée que la plupart des autres groupes rastafari qui 
prónent un individualisme total, cette communauté se distingue par des rites 
et croyances tels que la lecture quotidienne de la Bible et l'attribution à 
chaque membre du nom de la tribu correspondant à son mois de naissance, 
selon le zodiaque utilisé par les anciens Hébreux. En 1968, Carrington 
décida de « faire revenir » ses disciples en Éthiopie, emmenant avec lui 
douze hommes et douze femmes choisis pour symboliser les Douze Tribus 
d’Israël. Ce retour à la Terre promise resta néanmoins un événement discret. 
En octobre 2004, quand j'ai rencontré ce groupe installé à Shashemene en 
Éthiopie, il comprenait cent cinquante familles, pour un total de quatre cents 
membres, descendants des fondateurs, ou arrivés plus récemment des États- 
Unis, de Grande-Bretagne ou d'Australie. Frére Bunny, arrivé vingt-huit ans 
plus tót de Jamaique, m'a affirmé que les Rastafari étaient les uniques 
descendants d'Abraham, Jacob et David et les gardiens de l'arche de 
l'Alliance, située non loin de là, à Debre Zion. En réponse à une question sur 
les pratiques religieuses du groupe, il m'a déclaré que l'office, auquel 
assistaient les représentants des Douze Tribus d'Israél, était conduit par les 
« Lévites rastafari ». 


En affirmant étre les descendants des Hébreux de la Bible les B/ack Jews, 
les Hebrew Israelites et les Rastafari ont donné corps à une juxtaposition de 
symboles assignant aux individus d'ascendance africaine une identité 
illustre, en méme temps qu'une mission divine. Ces constructions identitaires 
tranchaient avec les rapports de force existants, les stéréotypes du racisme et 
les préjugés de l'hégémonie blanche. L’idéologie d'un judaïsme noir 
permettait de se libérer des effets d'un passé social et d'un sentiment 
d'infériorité culturel. Le lien biologique et spirituel revendiqué avait aussi 
pour objet de cimenter une identité collective, et de réparer l'état antérieur 


de souffrance des adeptes « dans un contexte plein de sens », comme 
l’analyse Clifford Geertz « apportant une modalité d’action par laquelle il 
peut être exprimé ; étant exprimé il peut être compris, étant compris 1l peut 
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être “assumé” et même transcendé  ». 


Le monde noir, en Afrique ou aux Amériques, a ainsi trouvé dans les 
symboles culturels et religieux du judaïsme une source d’inspiration pour 


forger son identité. Au xx siècle la rencontre des Africains avec le judaïsme 
partage les caractéristiques émotionnelles et théoriques majeures du modèle 
afro-américain et déploie une symbolique tout aussi plastique et mouvante. 
Les mythes des origines des sociétés africaines judaisantes et leur rhétorique 
doivent beaucoup aux théories afrocentristes, même si l’afrocentrisme n’est 
pas tout à fait porteur des mêmes valeurs chez les intellectuels africains 


« hors diaspora ». Au début du xx siècle, le processus d'éthiopianisation 
/ falashisation des Afro-Américains a puisé son modèle dans la 
reconnaissance d'une diaspora juive ou supposée telle en Afrique de |’ Est. 
En bouclant la boucle, l’affiliation au judaïsme de sociétés africaines s'est 
en grande partie édifiée sur la légitimité acquise par les Juifs afro- 
américains aux États-Unis, en conjonction avec la reconnaissance historique 
des Falasha d'Éthiopie. La construction identitaire des Juifs africains est 
l'effet du double héritage du judaisme afro-américain dans ses diverses 
versions, et des contacts historiques — réels ou fictifs — du judaisme et des 
peuples africains, comme on va le voir dans le chapitre suivant. 


*].Selon Leonard Barrett, la notion d’« éthiopianisme » fit son apparition à la Jamaïque avant les 
États-Unis : le terme fut adopté par George Liele, un prétre baptiste américain qui fonda la 
première église baptiste de l’île en 1794. Le culte de celle-ci se méla avec les religions africaines 
des esclaves jamaicains et développa d'autres missions chrétiennes fortement imprégnées de 
pratiques africaines. Leonard Barrett, The Rastafarians : Sounds of Cultural Dissonance 
(Boston : Beacon Press, 1988), p. 76 et chap. 2. 


*2. e 
A Harlem, la population juive passa de 170 000 membres au début du xx siècle à 88 000 en 
1927, cependant que sa population noire se montait à 165 000 personnes, New York dans son 
ensemble comptait alors 328 000 résidents noirs. Jeffrey S. Gurock, When Harlem was Jewish, 
1870-1930 (New York : Columbia University Press, 1979), p. 144-146 ; « Black Jews : There 


are 125 000 of them in the Country », Our World, 3 (février 1948), p. 24-25. 


*3 Jacques Faitlovitch (1881-1955) est considéré comme le « père » des Falasha. Né à Lodz, il 
vécut à Paris où il fut l'éléve de Joseph Halévy, spécialiste des langues éthiopiennes à l'École 
des hautes études en sciences sociales. Faitlovitch fit son premier voyage en Éthiopie en 1904- 
1905 et consacra sa vie à la reconnaissance de la judéité des Falasha. Emanuela Trevisan-Semi, 
« Universalisme juif et prosélytisme. L'action de Jacques Faitlovitch, le “père” des Beta Israel 


o 
(Falasha) », Revue de l’histoire des religions, 216,n 2 (1999), p. 193-211. 


*4 Cette communauté eut une existence légale à partir de 1930 quand une décision de la cour de 
New York lui reconnut le droit d'affirmer sa judéité. Des branches de ce mouvement furent 
créées à Philadelphie, Pittsburgh, Sharon (Virginie), Chicago et Cullen (Virginie), également à 
Saint Thomas (iles Vierges) et à la Jamaïque. Ehrman, « Commandment », p. 267-270 ; Trevisan 
Semi, « Falashisation », p. 93. 


*5 Parmi lesquelles le Sino-Judaic Institute (Californie), la China Judaic Association (Illinois), la 
Society for Crypto-Judaic Studies (Californie), la Washington Association for Ethiopian Jews, 
Kulanu, Shavei Israel (Amishav)... 


*6.Une autre association de ce type, fondée par des Juifs noirs et blancs, intitulée Haza’ad 
Harishon, fut créée en 1962 de façon à favoriser l'accession des Noirs à l'éducation. 
Santamaria, « Black Jews », p. 226. 


*7.Selon la légende, la ganja est une herbe qui poussait sur la tombe de Salomon. 


*8.Le rejet de la « société de Babylone », qui désigne les Blancs et leurs perversions, est exprimé 
dans le « parler rasta » (« Rasta-talk »), un code linguistique où les mots de la langue créole 
jamaicaine sont déformés pour révéler leur concept. Xavier Pollard, « Une contre-culture : la 
langue des Rastas », in Anne Remiche-Martinow et Graciela Schneier-Madanes éd., Notre 
Amérique métisse (Paris : La Découverte, 1992), p. 157-167. 


*9 La musique est l'instrument d'élection du symbolisme religieux pour la diffusion de la culture 
rastafari. Bob Marley et les autres musiciens du reggae ont grandement contribué à la diffusion 
de la culture rastafari dans le monde. Chevannes, Rastafari, p. 11. 


*10.En patois jamaicain, le a se prononce « o » ; ainsi, gad sonne comme « god » (Dieu). 
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Les Juifs africains 


Traces historiques d’une présence 
juive 
en Afrique 


Réalités mythiques et métaphores historiques 


Les sociétés d'Afrique qui, à l'aube du XXL siécle, affirment leur judéité 
portent en elles le réve d'une genése hors d'Afrique. Ces fantasmes de 
filiation qui font souvent appel à des ascendances inattendues ont recours à 
des constructions et reconstructions généalogiques. Les narrations bibliques 


e 
et les récits de voyages, comme ceux d'Eldad le Danite au Ix siècle ou 


Benjamin de Tudéle au xir siécle, jouent un róle métahistorique et font 
preuve d'une persistance remarquable au sein des sociétés en quête 
identitaire. Selon celles-ci, leurs ancêtres étaient des descendants 
d'Abraham et de Jacob, débarqués il y a plusieurs siécles sur les cótes 
africaines. En faisant le choix d'ancétres communs — ce qui constitue selon 
Max Weber le noyau dur de l'ethnicité —, qu'il s'agisse des Tribus perdues 
ou de Juifs arrivés en Égypte aprés la destruction du Premier Temple (en 586 
avant J.-C.), ces élaborations identitaires se réfèrent à une filiation à la fois 


biologique et isi Invoquant des liens multiples (ethniques, 
mythiques, religieux, géographiques, historiques, sociologiques, linguistiques 
et plus récemment génétiques), ces récits généalogiques en quéte d'un 
ancétre symbolique donnent corps à une mémoire collective. À la fois 


malléables et mouvants, ils s’avèrent capables d’inventions et de 
réinventions permanentes au gré des circonstances. 

Ce procédé n’est pas nouveau. La plupart des communautés juives 
marginales ont tenté de démontrer leur légitimité en affirmant leurs liens avec 
des événements et mouvements de population anciens. Les Juifs yéménites 
affirment ainsi qu’ils sont les descendants de Juifs qui émigrèrent en Arabie 
du Sud avant la destruction du Premier Temple. Les sociétés judaisantes du 
Cachemire, comme celles d' Afghanistan, déclarent qu'elles descendent de la 
tribu de Juda ou de Manassé, déportée à l’est par Nabuchodonosor, et dont 
les membres se seraient dispersés en Inde et dans les pays limitrophes. Des 
sectes judaisantes japonaises clament leur filiation avec la tribu perdue de 
Zébulon et leur lien indiscutable avec la terre d’Israël. De même, selon la 
tradition la plus répandue des Bene Israël, leurs ancêtres, après avoir fui la 
Palestine en 175 avant J.-C. pendant les persécutions d’ Antiochus Epiphane, 
auraient été victimes d’un naufrage près du village de Navgaon, sur la côte 
de Konkan, dans l’ouest de l’Inde. Le mythe des origines des Beta Israel 
d’Ethiopie (de même que des Éthiopiens chrétiens) évoque, quant à lui, une 
descendance du roi Salomon et de la reine de Saba. 

Les historiens de l’Afrique se sont souvent interrogés sur la place 
respective des mythes et de l’histoire dans les sociétés africaines. Ils 
admettent généralement que le mythe a gouverné l’histoire et qu’il est 
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responsable de sa justification . Le mythe vivant tel que défini par Mircea 
Eliade « comme une histoire sacrée, et par conséquent une “histoire vraie", 
parce qu'il se réfere toujours à des réalités », est au coeur de l'élaboration 


de ces généalogies”. Sans entrer dans tous les détails historiques d’une 
période aussi longue et d’une région aussi vaste, j’ai sélectionné un éventail 
de récits de filiation souvent fragmentaires qui peuvent dans leur ensemble 
contribuer à donner cohérence à une mémoire collective. À partir de 
traditions le plus souvent confuses, nous allons tenter de démêler, dans des 
régions dotées de peu d’histoire écrite, le vrai du vraisemblable et de 
l’invraisemblable. Comme le commente Haim Hirschberg : 


L'histoire en Afrique, à l’ouest de l'Égypte, commence avec 
quelques merveilleux contes, allant de la terre promise de 
Canaan aux enfants d’Israél, du départ des Tyriens et des 


Sidoniens, qui avaient contrôlé les abords de l'Égypte à 
l’Afrique après avoir été expulsés de Canaan à l’époque de 
Josué, de la victoire de David sur le Philistin (Berbère) 
Goliath, de Joab le fils de Zerouya, qui poursuivit les 
Philistins aux confins occidentaux et méridionaux de l'Afrique, 
des navires de Tarshish, c’est-à-dire d’ Afrique, d’une ancienne 
synagogue construite à l’époque du roi Salomon, d’une pierre 
du temple de Salomon qui fut insérée dans la Ghriba, la 
synagogue entourée de légendes de l’île de Djerba, aux 
traditions populaires et histoires recueillies et enregistrées 
dans les temps anciens par des savants juifs et des gentils 
(c’est-à-dire des Grecs et des Arabes) ou transmis et écrits 
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seulement récemment . 


La dispersion depuis l'Égypte constitue un des thèmes narratifs majeurs 
témoignant d’une présence juive en Afrique. Sous des formes diverses, on la 
situe à l’époque de l’Exode, lorsque quelques Juifs partirent vers le sud, le 
long du Nil, au lieu de gagner Israël avec Moise, ou bien après la destruction 
du Premier Temple lorsque, dans le sillage de Jérémie, ils auraient remonté 
le Nil via le Soudan, en direction de l’Éthiopie. Le livre de Jérémie (44 : 1) 
mentionne plusieurs implantations de colonies juives en Egypte : Migdol sur 
une branche du delta du Nil ; Daphné, l’ancien campement de mercenaires 
grecs ; Memphis, la capitale ; et enfin, mais non la moindre, le « pays de 
Ptrws », terme égyptien pour le « pays du Sud, », la province dont la capitale 
était Éléphantine. Le premier compte rendu historique évoquant la présence 
de Juifs dans une région à l’ouest de l'Égypte apparaît dans la controverse 


entre Flavius Josèphe et Apion. Josèphe note qu'au cours du m siècle avant 
J.-C., cent mille Juifs furent déportés d’Israël en Egypte puis de la se 


#1 
rendirent en Cyrénaïque et probablement dans les pays d’Afrique du 


Nord”. À la suite de la répression violente de la révolte juive contre 
l'autorité romaine qui marqua la fin de l'extension du judaïsme en 
Cyrénaique, les Juifs se dispersérent ; quelques-uns purent s'enfuir vers le 
djebel Nafussa, dans l'arriére-pays de Tripoli, d'autres en direction de 
l'Égypte, en particulier vers Alexandrie, d'autres encore vers le Maghreb, 


ou ils rejoignirent des implantations existantes”. Leur avancée vers les oasis 
du Sahara jusqu'au Niger pourrait être une des conséquences de la 
dispersion qui suivit leur défaite en 115 aprés J.-C. Souvenons-nous que 
Delafosse situait en Afrique occidentale une des phases de l'expansion des 
Judéo-Syriens, les ancétres des Peuls, tandis que de nombreuses légendes 
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toujours vivaces attribuent l'origine de l'empire du Ghana à ces réfugiés . 
Les récits de cette progression vers l'intérieur du continent africain se 
fondent également sur l'existence d'un contingent juif à Eléphantine, dont 


e 
l'installation remontait selon les historiens au milieu du vir. siècle avant J.- 
C., à l'époque où Manasse, libéré de son suzerain assyrien, put procurer des 


mercenaires à l'Égypte et obtenir son soutien”. Selon cette hypothèse, 
l’arrivée du contingent d’Eléphantine marquerait ainsi le point de départ 
d’une influence juive sur l’intérieur du continent africain, et pourrait être en 
relation directe avec l’existence des Falasha. Si la période et les modalités 
de l’apparition d’une forme de judaïsme chez ces derniers demeurent 
indéterminées, un consensus scientifique s’entend à considérer que les 
Falasha sont les descendants des populations agaw, arrivées en Ethiopie via 


l'Égypte ou l’Arabie du Sud . Cette théorie est d'autant plus attrayante 
qu'elle est étayée par différentes informations délivrées par les papyri 
d'Éléphantine. Leur déchiffrage a en effet permis d'établir une similitude 
entre le judaisme syncrétique pratiqué par la petite société locale de langue 
araméenne et certains aspects de la pratique des Falasha. Ils nous révèlent 
que la garnison d'Éléphantine avait pour mission de garder la frontiére sud, 
et que les soldats étaient chargés d'escorter les caravanes transportant l'or, 
l'ébéne, l'ivoire, les épices, les plumes d'autruches et les esclaves vers la 
Nubie. Certes ils ne nous livrent quasiment rien sur les mouvements de la 
garnison vers l'intérieur du continent, mais un document retient l'attention : y 
est signalée une expédition en Nubie à partir d'Éléphantine, juste avant la 
conquéte perse, comprenant trente rameurs, cinquante Syriens, plusieurs 
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Égyptiens et Nubiens et soixante « Palestiniens » s S’agissait-il de Juifs ? Et 
si c’était le cas, peut-on pour autant affirmer l’existence d’une communauté 
authentiquement israélite à Éléphantine, ayant un quelconque lien avec 
l’essor de la communauté des Falasha ou de toute autre société africaine ? 


e 
Tournons-nous maintenant du côté des sources arabes. Entre les vm et 


XVI siècles, des voyageurs arabes évoquèrent dans leurs récits l'existence 
de sociétés juives en Afrique sous la forme de plusieurs groupes distincts 
vivant sur des territoires proches les uns des autres, qu'ils tentaient de 
localiser. Le recueil de textes du Bilád al-Sádán et du Tarikh al-Fattásh, qui 
constitue la somme des sources arabes sur l'Afrique occidentale médiévale, 
fournit peu d'informations directes sur les Juifs. Il faut dire que leurs auteurs 
n'accordaient à ces minorités qu'une valeur anecdotique, et ne disposaient 
eux-mémes que de renseignements de seconde main. Ces sources parfois 
divergentes et méme contradictoires dans leur chronologie et leur toponymie 
sont cependant les uniques indications dont nous disposons jusqu'à la 


conquéte de la région du Touat par les Frangais au début du xx siècle, 
époque où des militaires ou des missionnaires français parlant l’arabe 
tentèrent de reconstruire l’histoire locale en interrogeant les habitants. 

Dans le Bilád al-Stidan, le père Cuoq a rassemblé un corpus de textes 


€ € 
arabes du vin au xvi siècle concernant la région d'Afrique occidentale de 


l’ouest du Nil au sud du Sabara | Parmi les auteurs, on trouve Al-Bakri 
(environ 1014-1094) et Al-Idrissi (environ 1100-1165), considérés comme 
les illustres géographes de l’ouest de l'Islam au Moyen Age. C'est dans le 
Kitab al-Masálik wa-l-Mamalik d'Al-Bakri, terminé en 1068, que nous 


12 

trouvons les sources essentielles de l'histoire de la région . Quant à AI- 
Idrissi, son Kitáb Radjar, en plus des informations inédites qu'il fournit sur 
les itinéraires, répertorie les populations africaines et leurs pratiques de 


l'est à l'ouest du continent". Mais le plus fameux des historiens et 
géographes arabes de l'Afrique fut incontestablement Léon l'Africain 
(environ 1492-1550), qui voyagea en Afrique, visita Tombouctou et les 
empires du Mali et du Bornou. Pendant trés longtemps, sa Description de 
l'Afrique fut la principale source du savoir géographique sur le continent. 
Traduit en latin et en frangais en 1556, l'ouvrage fit autorité. Signalant 
l'existence de sociétés juives en Afrique, l'auteur rapportait que les 
Africains, avant de devenir musulmans, pratiquaient la religion juive, que 
des guerriers de l'Atlas affirmaient descendre du roi David, que les 


Cananéens avaient voyagé en Afrique où ils avaient été suivis par les 
Sabéens, et que le souverain de Tombouctou était le « mortel ennemi des 
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Juifs ». Ibn Khaldoun, un historien arabe du xv siècle, suit les traces de 
ses prédécesseurs et relate également que lorsque les armées arabes 


e 
pénétrérent en pays berbère au vm siècle, de nombreuses tribus étaient 
juives ou influencées par le judaisme : 


Une partie des Berbéres professait le judaisme, religion qu'ils 
avaient reçue de leurs puissants voisins, les Israélites de la 
Syrie. Parmi les Berbéres juifs on distinguait les Djeraoua, 
tribu qui habitait l’Aurès et à laquelle appartenait la Kahena, 
femme qui fut tuée par les Arabes à l'époque des premiéres 
invasions. Les autres tribus juives étaient les Nefouça, 
Berbéres de l'Ifriquaia ; les Fendelaoua, les Mediouna, les 
Belhoula, les Ghiata et les Fazas, Berbéres de Mahgren el- 


Acsa. Idris I , étant arrivé au Maghreb, fit disparaître de ce 
pays jusqu'aux derniéres traces des religions [chrétienne, juive 
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et paienne] et mit un terme à l'indépendance des tribus . 


Une légende célébre raconte que la Kahena, reine et prétresse dotée de 
pouvoirs surnaturels, était une Berbére juive qui, à la téte de ses soldats 
montant des dromadaires, contraignit le général arabe Hassan ibn Numan à la 
retraite avant d'étre couronnée reine du Maghreb. Quand Ibn Numan revint 
avec des renforts considérables, le don prophétique de la Kahena lui permit 
de prédire la défaite de son peuple ; elle ordonna à ses fils de se rendre à 
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l'ennemi et choisit d’être tuée au combat . Les historiens ultérieurs semblent 
avoir suivi la voie tracée par Ibn Khaldoun, mais les opinions sur la valeur 
historique de l'histoire de la Kahena et la judéité des Berbéres restent 
divisées. 


Colonies juives des lisiéres du Sahara au Moyen Áge 


Dans la longue bande de territoires présahariens qui s'étend d' Alexandrie 
à l'embouchure de l'oued Draa au Maroc, de nombreuses traditions locales 
attestent l'existence de populations juives anciennes. L'étude des grands 
centres de commerce sahariens nous apprend que les Juifs participèrent aux 


nouvelles implantations commerciales dés leur début Il semble qu’ils aient 
pénétré jusqu'à certaines régions d'Afrique occidentale, au Ghana, au Mali, 
et dans les empires du Bornou et des Songhaï, y installant probablement 
d’importants comptoirs et des marchés où transitait le commerce allant du 
Maghreb au Soudan. Le Triq Lamtouni, la plus ancienne piste 
transsaharienne, établissait un lien depuis Fès et Marrakech jusqu’à Walata 
et Tombouctou à travers le Sahara occidental et la Mauritanie, et fut peut-être 
à l’origine d’un circuit reliant tous les grands centres nord-africains à 
Tombouctou. Les Juifs excellaient dans le travail des métaux précieux. 
Habiles artisans en bijouterie et orfévrerie, comme le confirment notamment 
Léon l' Africain et Ibn Khaldoun, ils étaient en contact, de par leur activité, 
avec les populations ouest-africaines qui fournissaient la poudre d'or. 
L'Afrique noire manquant de sel, de chevaux et d'objets manufacturés, les 
populations locales échangeaient or et esclaves contre les marchandises 
apportées par des commerçants nord-africains. Lor extrait des mines du 
Sénégal, du Mali et du nord-est de la Gold Coast (le Ghana actuel) était 
ensuite écoulé partiellement vers l'Europe. En pays d'Islam, le travail de 
l'or étant interdit aux musulmans, les Juifs contrólaient une partie de ce 
marché, et participaient au transport de la poudre jusqu'au Maghreb. C'est 
ainsi que les batteurs de monnaie et les orfévres qui travaillaient et vendaient 
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l'or étaient souvent juifs . 
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Présences juives en Afrique du Nord 
et de l'Ouest au Moyen Age 


Michel Abitbol a étudié la présence de diverses populations juives aux 
confins du Sahara au Moyen Age, et leur participation directe aux échanges 


transsahariens E Quelques Juifs vivaient à Taghaoust et Goulimine, les deux 
derniers postes marocains sur la route transsaharienne atlantique avant le 
désert. Plus loin à l’est, selon le témoignage de Mardochée Aby Serour 
originaire de la région — nous reviendrons plus en détail sur ce rabbin 
voyageur —, un petit royaume juif caraïte aurait existé dans la vallée du Draa, 


jusqu’a sa destruction par les Almoravides au début du Xl siècle E Si l'on 
en croit la tradition locale, à la suite de la dispersion, la tribu d'Ephraim 
aurait fondé Ifrane, d'oü partaient les caravanes du Souss marocain pour le 
Sénégal. Selon les légendes recueillies par des voyageurs, des stéles 
tombales indiquaient aux habitants d'Ifrane que leurs ancétres étaient arrivés 
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de Palestine, par la bordure du Sahara, à l'époque de Nabuchodonosor . Si 


ces « États » juifs ont existé, leur viabilité économique ne pouvait que 
reposer sur le commerce avec le Soudan. C'était bien le cas de la cité de 
Sijilmassa, située dans le Tafilalet au carrefour entre le Maghreb central et le 
Soudan occidental, qui est décrite comme un pivot du commerce 
transsaharien et une cité de riches marchands. Avant la destruction de sa 
communauté juive par les Almohades vers 1150, Sijilmassa était un centre 
important de civilisation juive, « une cité de sages et de geonim [autorités 
talmudiques|, qui maintenait un contact permanent avec les écoles 
talmudiques de Mésopotamie, d’Egypte, du nord du Maroc et d'Espagne », 
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tel que le relate le poéte et rabbin andalou Abraham ibn Ezra (1092-1167) . 


Cependant, du XI au XII siécle, sous les régnes almoravides (1070-1147) 
et almohades (1130-1269), la politique d'unification du Maghreb occidental 
entraina l'établissement d'une loi islamique rigide qui mit progressivement 


fin aux particularismes . Nous savons qu'à partir de l'époque oü les 


autorités almoravides prirent le contróle des axes de communication du 
commerce nord-africain, la détérioration de la condition juive se répercuta 
sur le commerce. Les Juifs furent dans l'obligation de se tourner vers des 
échanges avec l'Inde, sans toutefois abandonner entiérement les routes 


sahariennes g Les Almohades par la suite furent sans pitié envers ceux qui 
refusaient de se convertir à l’islam, ce qui, après un siècle de persécutions, 
entraîna la disparition de nombre de communautés juives. Dans son élégie 
Aha Yarad (« Ô ! comme s’est abattu [sur l'Espagne un malheur céleste] »), 
Abraham ibn Ezra relate l’étendue du désastre qui frappa les Juifs de 
Kairouan, Sfax, Gabès et Meknès, massacrés juste avant ceux de Fès et 
Marrakech. 


Plus à l’est, les tout premiers habitants juifs du Touat et du Gourara (à la 
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frontière algéro-marocaine) seraient arrivés au IX siècle en provenance de 
Mésopotamie, accompagnés de commerçants arabes de Mossoul et de 


Bassora . La réalisation de foggaras (canalisations d’eau souterraines) au 
Touat, d’après un modèle existant en Mésopotamie, semble confirmer que ce 
savoir-faire pourrait être originaire de Perse et remonter à une très haute 


antiquité. Selon une chronique locale recueillie au début du xx siècle par 
l’officier-interprète français A. G. P. Martin, la population juive de la région 
était si ancienne que ses représentants étaient considérés comme les premiers 
habitants blancs de la région : « À l’époque la plus ancienne dont la tradition 
nous ait gardé le souvenir, le pays était habité par des Juifs qui faisaient 
travailler des Nègres et qui étaient propriétaires des ksours et des 
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palmeraies . » Ce que semble corroborer la remarque de Gerhard Rohlfs, 


un explorateur allemand qui rencontra ces populations au XIX siècle : « Ils 
disent qu'ils descendent de Juifs, mais il n'y a pas de preuve pour confirmer 
cette origine », probablement du fait du métissage avec les populations 
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locales et de l'oubli des traditions . 
Dans la province du Touat, aux portes du Soudan, la société juive fut trés 


e 
active jusqu'au Xv siècle, la piste Tlemcen-Touat-Niger étant une des 
principales routes du commerce transsaharien. La province étant aussi reliée 
au Maghreb central par la piste du Mzab, quelques sociétés juives étaient 


disséminées à Ouargla et à Touggourt En 1447, Antonio Malfante, un 
chrétien génois, entreprit un voyage au Touat. La lettre qu’il écrivit pendant 
son séjour entre Tlemcen et Tamentit documente avec précision la présence 
et la prospérité de Juifs dans ces régions : 


Les Juifs ici abondent ; leur vie s’écoule en paix dans la 
dépendance de plusieurs maitres qui défendent chacun leurs 
subordonnés ; ainsi ménent-ils une vie sociale trés douce. Le 
commerce a lieu ici par leur intermédiaire, et on peut avoir une 
grande confiance en plusieurs d'entre eux. Ce territoire est une 


étape des pays des Maures ou les marchands apportent et 
vendent leurs marchandises : l’or qui y est apporté est acheté à 
ceux qui viennent de la côte. Les Arabes... apportent du grain 
et de l'orge ici, qui sont vendus tout au long de l'année... Mais 
ils ont de féroces ennemis dont ils n'osent pas traverser le 
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territoire, les Philistins . 


Ce sont les Touareg que Malfante appelle Philistins. Dans la mesure oü 
ils assaillaient les caravanes descendant vers le sud, on peut concevoir que 
les Juifs, qui tentaient de traverser les territoires touareg, se dirigeaient vers 
le Soudan. 

Le témoignage ultérieur de Léon |’ Africain est certainement la source la 
plus détaillée concernant le statut et les déplacements des Juifs dans les 
provinces limitrophes de |’ Afrique occidentale. Léon |’ Africain relate qu'au 


début du xvi siècle, des marchands et artisans juifs vivaient dans la région 
de Wadi Noun, oü se tenait chaque année un grand rassemblement de 
caravanes marocaines. L'importance des Juifs dans l'activité économique de 
la région était telle, dit-il, qu'« ils ne sont soumis à aucun tribut (jizya), ils 
sont simplement tenus de faire quelques présents aux gentilshommes ». Il 
ajoute que dans la cité voisine de Tedsi, à environ vingt kilomètres de 
Taroudant, vivaient « beaucoup d'ouvriers juifs, orfévres et forgerons », 
outre que cette ville accueillait « les gens qui font du commerce avec le pays 


des Noirs » Léon l'Africain note la présence de nombreux artisans et 
orfèvres juifs dans le Draa, « sur la route de Fès à Tombutto 
[Tombouctou] », comme dans les ksour de Tabu’asamt et Al-Ma' mün dans la 
Tafilalet, en apportant des indications sur leurs activités : « On frappe dans 
ces cháteaux de la monnaie d'argent et d'or... On trouve... quelques riches 
gentilshommes et beaucoup d'entre eux vont au pays des Noirs ou ils portent 
des marchandises de Berbérie qu'ils échangent contre l'or et des 


31 ae , pk 
esclaves . » C’est ainsi que nous apprenons que dans la vallée de Ghéris, 
les commerçants juifs de passage étaient les seuls à devoir acquitter un droit 
de passage d'un quart de mithqal d'or par personne, ce qui nous informe de 
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leur mobilité dans cette région . 


Le passage de Léon l’Africain au Gourara vers 1506 nous révèle 
également que de nombreux Juifs vécurent ici, « et qu'ils furent victimes 
d’une étrange persécution l’année de la chute de Grenade ». Il relate la 
terrible histoire de cette communauté qui fut détruite en 1492 sur la décision 
du cheikh Abdel Karim el-Meghili. El-Meghili, qui offrait sept mithqals d’or 
à quiconque tuerait un Juif, ordonna la destruction de la synagogue de 


Tamentit et de toutes celles du Touat Face à cette menace, les Juifs ne 
purent que s’enfuir dans le désert. On peut imaginer que, tandis que certains 
d’entre eux prirent peut-être la direction du nord-est ou de l’ouest, d’autres 
atteignirent le royaume de Gao au sud du Sahara, en suivant la route des 
caravanes. C’est dans ces circonstances que quelques survivants auraient pu 


— peut-être — trouver refuge auprès d’autres Juifs installés le long du Niger zi 

On trouve également les traces d'une présence juive ancienne dans le 
Djérid, à Tozeur, Nafousa et Matmata. Par ailleurs, des textes rabbiniques 
attestent l'existence d'une communauté ancienne à Ghadamés, à la frontière 
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entre la Tunisie et la Tripolitaine . Selon Al-Bakri, au xı siècle, à Djaddou, 
point de départ de la piste vers le Kanem via le Fezzan, vivait une 


« importante population de Juifs” ». Dans le Djebel Nafousa, les vestiges 
d'un quartier juif ont été découverts dans la cité de Sharus, qui était 
traversée par la piste caravaniére allant de Tripoli au Soudan. Benjamin de 
Tudèle évoquait vers 1173 le commerce caravanier des Juifs vers |’ Afrique 
noire : 


Il y a douze jours d'Aswan à Haluan où il y a quelque trois 
cents Juifs. De là ils vont en caravanes de cinquante jours de 
voyage jusqu'au Caire, à travers le grand désert appelé Sahara, 
à la ville de Zawila, appelée Havilah dans les Écritures, dans 
le territoire du Ghana.... Quand le vent souffle, les caravanes 
sont recouvertes de sable. Les survivants apportent avec eux 
du cuivre, du froment, diverses espéces de fruits et de légumes 
et du sel. Au retour, ils rapportent de l'or et des pierres 
précieuses. Ce territoire est sur le flanc occidental de Koush, 
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qu'on appelle Al-Hasbah . 


Ces récits suggèrent ainsi de façon plausible l’existence d’une chaîne 
ininterrompue de colonies juives à la lisière du Sahara, disséminées entre 
l’océan Atlantique et le désert libyen ; la vie économique et la longévité de 
ces communautés ne peuvent s’expliquer sans leur participation au commerce 
transsaharien. On peut dès lors imaginer que les caravaniers ou commerçants 
juifs, voyageant vers le Sénégal et le Niger, aient eu la possibilité de trouver 
sur leur route l'accueil de communautés de coreligionnaires, adoucissant 
leurs conditions de voyage et l'éloignement de la vie juive. La jurisprudence 
rabbinique en matiére de commerce transsaharien, les responsa, constitue un 
témoignage essentiel de la présence des Juifs aux confins du Sahara. 
L'importance du trafic avait en effet amené les marchands juifs à adresser 
une requéte aux rabbins d'Alger afin qu'ils étudient les problémes religieux 
auxquels ils étaient confrontés lors de leur traversée du désert, notamment la 
profanation du shabbat ; le rabbin Isaac Bar-Sheshet Barfat (1326-1408) 
édicta alors des régles spécifiques à leur attention, et autorisa les 
caravaniers qui ne pouvaient quitter la caravane le jour de repos rituel à 
poursuivre leur voyage pendant le shabbat, à condition qu'ils aient entrepris 


leur déplacement au moins trois jours auparavant . 

L'ensemble de ces traditions laisse des questions en suspens : si les Juifs 
ont effectivement participé au commerce transsaharien, cette présence juive 
s'est-elle cantonnée aux lisiéres du Sahara ? Les Juifs ont-ils réellement 
pénétré en Afrique noire pour y installer des comptoirs commerciaux ? 
Certains commergants juifs pourraient-ils avoir fait souche dans ce qui était 
l'ancien Ghana ? Quelques sources arabes et certaines traditions d'Afrique 
occidentale nous révèlent les traces d'une présence juive dans ces régions à 
des périodes reculées. 


Vestiges d'une présence juive en Mauritanie et au 
Soudan au Moyen Age 


Des sources arabes fragmentaires et certaines traditions orales de 
Mauritanie occidentale indiquent ainsi que les premiers habitants d'Afrique 
occidentale étaient les Bafour, auxquels on attribue une origine juive tout à 
fait énigmatique. Selon le processus d'organisation, de fonctionnement et de 
déclin des empires soudanais décrit par Charles Monteil, on peut conjecturer 


qu’un empire bafour ait précédé de plusieurs siècles l’islam en Mauritanie, 
vraisemblablement un groupe tribal à l’origine ethnique et géographique 
controversée qui se serait singularisé par une résistance vigoureuse à 
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Vislamisation ^. D’après une tradition rapportée par André J. Lucas, c'est 
aux Bafour que sont attribuées les palmeraies de |’ Adrar mauritanien : « Les 
Bafour les premiers ont planté des palmiers et ont creusé des puits profonds 
et larges. Les Mu ‘almin (artisans) font et ont toujours fait des travaux d'art. 
On les appelle Yahoud parce que d'aprés la légende, seuls les Juifs en 
Mauritanie étaient des artisans. Et vous savez que les Mu 'almin n'ont ni 


patrie ni tribu... » On retrouve également cette tradition dans le Qartas 
d'Ibn Abi Zar ( ?-1320) où est signalée la présence de Juifs d'origine arabe 
dans un lieu appelé Teklessyn qui résista aux Almoravides. Ibn Abi Zar 
relate qu'au Moyen Age, dans la région de Baghara (Wangara) située dans le 
Haut-Sénégal, les habitants guerroyaient contre leurs voisins sanhája, des 
Berbéres convertis à l'islam qui « vivaient prés d'une ville appelée 
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Tatklasin ; ils étaient arabes et suivaient la religion juive ». D'autres 
indications nous viennent d’Al-Idrissi qui relate la persécution des Bafour 
par les Almoravides et ajoute qu'alors ces « Noirs judaisés » se dispersérent 


dans l'ouest de la Mauritanie et sur la cóte atlantique ^. Reprenant ce 
témoignage plusieurs siécles plus tard, Charles Monteil mentionne qu'à la 
suite de la premiére répression almoravide, une partie des Bafour judaisés 
durent se disperser vers le sud du fleuve Sénégal. Là, il semble qu'ils se 
mélérent à des populations wolof de la région et furent nommés Sebe Baor 


par les Peuls”. Une tradition orale qui présente les pêcheurs de la côte 
mauritanienne, les Imraguen Shnagla et Ouled ben Dahman, comme les 
descendants des anciens Bafour corrobore le récit d’Al-Idrissi ; quelques 
observateurs du siècle dernier ont pu cependant remarquer que ces derniers 
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préféraient éluder la question de l’origine juive de leurs ancêtres . 


Al-Idrissi relate également la présence de Juifs dans le « pays des 
Lamlam » au voisinage des mines d’or du Soudan occidental, le Mali actuel : 


« La population de la Kamnuriyya , suivant les dires des marchands, 
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prétendait étre juive. Leurs croyances sont un mélange de tout ... » Un 


commentaire de son contemporain Al-Zuhri confirme son récit : « Les gens 
de Karafun... sont une tribu des Djinawa... ce sont des gens qui suivent la 
religion juive. On se rend chez eux a partir de Kawkaw et d’Ouargla... Ils 
lisent la Tawrat [Torah]. On importe chez eux à partir du Sahara et de 
l’Andalousie des tissus de soie, du safran, des objets teints, du goudron... 


des cauris, des perles”. .. » On peut imaginer que lors des invasions de leur 
pays, des Kamnuri se soient dispersés dans les déserts et sur les rivages des 
fleuves Sénégal et Niger. À la longue, ces étrangers ont dû se métisser avec 
les populations soudanaises, en formant de nouvelles tribus ou ont pu 
prévaloir certaines survivances juives. A ce point de l’examen de ces 
traditions, il serait tentant d’associer les informations évoquant l'existence 


de Juifs au Soudan occidental à l’hégémonie juive signalée au Ix siècle par 
Eldad le Danite. Cette hypothése a été discutée par Raymond Mauny, pour 
qui ces individus étaient probablement des Soninké conquis et dispersés par 
leurs voisins berbères, pas encore totalement islamisés du temps d'AI- 
Idrissi : 


I] n'est donc pas étonnant qu'un siécle aprés on nous les 
présente comme professant comme religion un mélange confus 
de toutes choses et que n'étant pas considérés comme 
musulmans par les Arabes et ne voulant pas se dire paiens afin 
d'éviter le sort que l'islam réserve aux idolatres, ces Soninké 
aient tout simplement déclaré qu'ils étaient juifs, donc « gens 
du Livre », et à ce titre assujettis seulement à un impôt spécial, 
le kharaj, alors que l'esclavage les attendait un jour ou l'autre 
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s'ils s'étaient dits paiens . 


Les réflexions de Mauny imposent cependant une remarque : le fait qu'ils 
aient pu se désigner comme juifs suppose que les Soninké aient eu quelque 
connaissance de l'existence de ces derniers, ce qui confirmerait que les Juifs 
étaient physiquement présents au sud du Sahara. 

Le Tarikh al-Fattásh mentionne également l'existence d'une colonie de 
bani Israel, vivant à Tindirma, au sud-est de Tombouctou, à la fin du 


e 
XV siécle : « Dans ces temps-là régnaient dans la ville sept princes 


descendant des rois juifs... Chacun d’eux avait sous ses ordres une armée 
nombreuse et chaque prince avait des puits déterminés pour lui et sa 
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troupe ... » Cette société allait être détruite au xv siècle, a l’instigation 
d'Al-Meghili qui avait déjà exterminé les Juifs du Touat et convaincu 
l'Askia Mohammed d'interdire l’accès des Juifs à son territoire, qui couvrait 
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à l'époque toute la région sahélienne . 


Au cours des siécles suivants, quelques voyageurs témoignérent aussi 


d'une présence juive en Afrique occidentale. À la fin du XVIII siècle, 
l’explorateur écossais Mungo Park notait la présence de Juifs dans la région 
de Tombouctou. Sous la protection des Touareg et des Maures, dont on ne 
pouvait les distinguer, 1l semble qu’ils ne pratiquaient l’islam qu’en 
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apparence et qu’ils assuraient leur continuité ethnique par l’endogamie . Ce 


témoignage fut confirmé, au XIX siècle, par celui du rabbin-voyageur 
Mardochée Aby Serour qui, au cours d'un de ses périples, se vit offrir 
l'hospitalité par la tribu des Daggatoun vivant parmi les Touareg 


Acdlimiden Tout en étant les vassaux des Aoullimiden, les Daggatoun 
affirmaient librement une origine juive ancienne. Cette tribu, qui était 
installée sur un territoire s'étendant de |’ Air au Niger par |’ Adrar des Iforas, 
ne se mélait pas aux autres sujets des Aoullimiden. L'histoire des Daggatoun, 
dont les coutumes ne révélaient en fait aucune trace de traditions juives, n'est 
pas sans rappeler l'épopée des Juifs du Touat et leur possible dispersion 
dans le désert, sans pour autant que le moindre indice, à l'exception du récit 
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pittoresque de Mardochée, ne nous permette de déterminer leur origine . Il 


en est de méme pour d'autres tribus vivant parmi les Touareg, comme les Ida 
Oushaq (ou Dawsahak, fils d'Isaac), les Igdalen, les Inhaden également 
censés étre d'origine juive. Ces tribus comptaient-elles parmi leurs ancétres 
des Juifs exilés du Touat ayant trouvé refuge chez les Touareg ? Ou étaient- 
elles issues de caravaniers juifs capturés dans le désert ? Comme nous le 
verrons plus loin, le massacre des Juifs du Touat et la fuite possible de 
quelques survivants dans la région de Tombouctou ont durablement façonné 
l'inconscient populaire de certaines sociétés de cette région, en donnant 
naissance au mythe d'une origine touati. 


Plus au sud, au Soudan, l’existence d’une petite communauté juive fut 


rapportée au début du xvi siècle par Valentim Fernandes : « Dans cette ville 
[Oualata], il y avait des Juifs très riches mais très opprimés qui étaient soit 


des marchands ambulants, soit des orfévres ou des joailliers B » Fernandes 
évoque également la présence de Juifs plus à l'ouest : « Dans ce pays [le 
pays gyloffa ou oualof] et en Mandinga, il y a des Juifs, et on les appelle 
Gaul et ils sont noirs comme les gens du pays ; toutefois ils n'ont pas de 
synagogues et ne pratiquent pas les cérémonies des autres Juifs. Ils vivent 
avec les autres Noirs séparés d'eux dans leurs villages ; ces Gaul sont 


souvent des bouffons iai » Suit alors une description des griots, une caste bien 
connue en Afrique occidentale, ce qui laisse apparaitre une erreur 
d'interprétation de la part de Fernandes, les Juifs et les griots ayant en 
commun la pratique de la circoncision et le fait d'étre des catégories 
socialement distinctes. 

Ce sont les portulans des géographes juifs de Majorque qui apportent les 
gages les plus évidents de la présence de Juifs en Afrique subsaharienne. 


Aux XIV et xv siècles, prospérait aux Baléares un centre d'études 
fournissant aux navigateurs leurs instruments de navigation : astrolabes, 
compas et cartes du monde. Or les cartographes majorcains Angelino 
Dulcert, Yehuda Cresques, Mecia de Viladestes et Petrus Roselli étaient juifs 


ou d'origine juive . Selon Charles de La Ronciére, ils entretenaient des 
liens étroits avec leurs coreligionnaires du Maghreb qui sillonnaient les 
pistes du Sahara et du Soudan, desquels ils recueillaient des informations de 
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première main sur l’intérieur du continent noir . En 1339, la carte d'Angelo 
Dulcert révélait l'emplacement du Mali et de la cité de Oualata, ainsi que 
l'existence d'un « Rex Melli, riche en or » et la piste reliant Sijilmassa à 


Oualata, via Bouda au Touat, qui ne fut utilisée qu'à partir du xiv siècle 


pour des raisons de sécurité > Le niveau de connaissances le plus abouti de 
l’intérieur du continent africain fut révélé par l’atlas catalan d' Abraham 
Cresques, sur lequel figuraient les différentes étapes de la piste Sijilmassa- 
Tombouctou (Tenbuth), via Taghazza (Tagazza), ainsi que la localisation de 


Gao et Sokoto (Zoghde) X À l'époque florissante de l'école cartographique 
des Baléares, il semble donc bien que les Juifs aient connu le Sahara et le 
Soudan et qu'ils aient parcouru l'ensemble de ces territoires. 

Méme si la fragilité des sources invite à la prudence, l'implication des 
Juifs dans l'essor du commerce transsaharien parait indéniable, sans qu'il 
soit pour autant possible d'établir que de petits groupes isolés aient pu faire 
souche au Sahara ou au Soudan. Le bannissement des Juifs de la région du 


Songhai à la fin du xv siècle, mentionné par Léon |’ Africain, confirme à sa 
facon leur présence au Soudan, dans un territoire qui comprendrait de nos 
jours la partie sud de la Mauritanie, le bassin du Niger et l'est du Sénégal. 
Le maniement de ces traditions implique cependant certaines précautions. On 
admet généralement qu'avant l'arrivée des Arabes le judaisme ait pu 
pénétrer au sud du Sahara. Des individus, des groupes, voire de petites 
colonies juives actives, s'établirent peut-étre au Ghana et au Mali gráce à 
l'essor du commerce transsaharien, jusqu'à leur destruction par les 


Almoravides au X! siècle. Des éléments ténus d'un héritage juif purent 
s'infiltrer dans la culture des sociétés locales et s'y incruster en dépit de 
siécles d'islamisation. C'est ainsi qu'une sorte de mythologie du judaisme 
peut avoir subsisté dans la mémoire collective d'individus ou de groupes 
pour réapparaitre en certaines circonstances, selon ce que Freud qualifie de 
« retour du refoulé ». La survivance de traces judaiques parmi certaines 
populations du Soudan occidental dans les années 1950 fut rapportée par 
Charles Monteil, qui avait rencontré des marabouts possédant des livres juifs 
traduits en arabe servant de recueils de sciences occultes. Aprés avoir 
rassemblé nombre de légendes directement issues selon lui de la tradition 
hébraique, Monteil signalait que les fractions les plus nobles comme les plus 
humbles des populations soudanaises faisaient toujours remonter leur 


généalogie à un personnage de l'histoire juive, illustre ou fictif. 

Ce débat fut récemment réactualisé par les travaux de Dierk Lange, 
professeur d'histoire africaine à l'université de Bayreuth (Allemagne). Lange 
présente dans un ouvrage paru en 2004 le développement des empires ouest- 
africains du Ghana, du Mali et des Songhai à partir d'une nouvelle 


perspective ethnogénétique . En utilisant des sources inexplorées jusque-là, 
il affirme que les principaux clans et les structures politiques de plusieurs 


royaumes ouest-africains étaient organisés selon les mêmes principes que 
ceux des Cananéens-Israélites et des sociétés phéniciennes. Ces similitudes, 
étayées par des textes, des traditions orales et des représentations théâtrales 
et religieuses, suggèrent l’existence d’anciens contacts transsahariens 
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remontant à l'époque romaine . Ces traditions, essentielles dans les sociétés 
haoussa et yoruba, sont considérées par Lange comme un phénoméne de 
longue durée qui remonte à un modèle israélite basé sur des antécédents 
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cananéens . Le commerce phénicien apparait comme le facteur essentiel 


permettant d'expliquer le transfert de ces structures organisationnelles 
d'Afrique du Nord aux régions subsahariennes. Selon Lange, des institutions 
sociales similaires furent transmises du monde sémite à la Corne de 
l'Afrique, dans le cadre du commerce de la myrrhe et de l'encens, quelques- 
unes de ces organisations politiques étant devenues si puissantes qu'elles 
firent la conquéte de nombre de royaumes en Afrique occidentale et 
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orientale . 


Bien que ces idées puissent être étiquetées comme étant diffusionnistes et 
hamitiques, l’approche de l’histoire régionale de l’Afrique élaborée par 
Lange a le mérite d’être une tentative audacieuse de contextualisation des 
royaumes d’Afrique occidentale et orientale dans l’histoire et la culture du 
Moyen-Orient antique. Ces hypothèses, qui constituent une sorte de défi au 
paradigme actuel de l’histoire africaine, ouvrent certainement de nouvelles 
perspectives de recherche. 


Une émigration juive 
sur la côte et les iles d Afrique occidentale 


À partir de 1472, les iles du Cap-Vert furent pour l'essentiel un lieu de 
traite d'esclaves sous le monopole exclusif de la couronne portugaise. En 
dépit de leur róle important dans le commerce et la navigation, les Juifs 
portugais eurent dés 1480 à affronter l'oppression sévère de |’ Inquisition 
espagnole et portugaise. C'est à cette époque qu'ils devinrent des marranos 
ou Judeos segredos (Juifs cachés). A partir de 1492, I’ Inquisition espagnole 
développa sa pleine expression de l'antisémitisme, qui se répandit 


rapidement au Portugal. En 1496, le roi du Portugal Manuel l prit la 
décision d’exiler des milliers de Juifs dans les îles de Sao Tomé, de 
Principe et du Cap-Vert. Ceux d’entre eux qui ne furent pas bannis furent 


convertis de force ou exécutés. Au XVI siècle, lors des persécutions des 
Juifs au Portugal, une colonie entière alla s'installer au Cap-Vert, malgré 
l'opposition de Philippe III d'Espagne, alors roi du Portugal. En dépit de 
leur statut d’exilés ou de degredados (condamnés), cette petite communauté 
fut autorisée à pratiquer le commerce a condition de ne pas concurrencer les 


€ € 
monopoles royaux. Par la suite, au cours des xvi et xvir siècles, la couronne 
encouragea les marchands juifs exilés du Portugal à s’installer sur les côtes 
de Sénégambie et de Guinée pour pratiquer le commerce de l’ivoire, des 


peaux, des esclaves et de l’or tout en résidant au Cap-Vert. Ces 
commerçants, généralement appelés /ancados (de langar « rejeter »), étaient 
souvent d’origine juive quoique cette dénomination ait été affectée, sans 
distinction, à tous les proscrits et fugitifs, y compris chrétiens. On sait qu'au 


e 
début du xvii. siècle, les /ançados capverdiens avaient établi des comptoirs 
tout au long de la cóte de Sénégambie, en des lieux tels que Gorée et Joal, 
une petite cité portugaise en Gambie, ou Ziguinchor en Casamance et plus 
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loin encore sur la côte de Guinée . En 1614, le gouverneur du Cap-Vert 
notait que la majorité des lançados étaient juifs. Des Juifs capverdiens et 
portugais étaient présents dés 1591 à Joal, ou Jorge de Castilho, gouverneur 
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du Cap- Vert, nota la présence d'une synagogue en 1641 . En 1606, selon le 
père Balthazar Barreira qui y exerçait son ministère, il existait à Portudal, 


sur la cóte sénégalaise, cent Portugais « suivant la loi de Moise ». En 
1622, le gouverneur capverdien Dom Fransisco de Mourra rapporta au roi 
du Portugal que les fleuves côtiers de Guinée « étaient remplis de Juifs qui 
étaient les maîtres de la région et qui étaient tout à fait indépendants de la 


couronne ». Même si l'antisémitisme espagnol et portugais, associé aux 


intéréts financiers de la couronne portugaise, s’entendait a limiter leur 
influence, les /ançados juifs jouèrent un rôle majeur dans l’essor de 
l’économie et la société locales. Du fait de leurs échanges avec les sociétés 


africaines — ils avaient souvent pris des épouses africaines —, leur identité 
multiraciale et multiculturelle contribua largement au métissage culturel et 


linguistique de la culture créole capverdienne z En 1689, le témoignage du 
voyageur frangais Le Maire confirma le métissage des Juifs avec la 
population locale, la seconde génération étant métissée et superficiellement 
convertie au catholicisme : 


En dehors de ces trois groupes, il en existe un autre constitué 
de sortes de Portugais, des mulátres ; les gens les nomment 
ainsi parce qu'ils les ont servis dans le passé et qu'ils sont les 
descendants des premiers habitants de cette cóte... Les 
mulátres sont nés de leur mariage avec des Négresses... 
comme ils suivent la religion de leur maitres précédents, ils 
sont en partie juifs, en partie catholiques... pas plus l'un que 
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l'aure . 


Les premiers Juifs arrivérent sur l'ile de Sao Tiago pendant l'Inquisition 


e 
et furent confinés à l'écart, à Praia. Bien plus tard, au xix. siècle, comme le 
révèlent quelques vestiges, des Juifs d'origine marocaine rejoignirent cette 


colonie”. Quelques traces de leur présence demeurent dans la région de 
Santo Antão, où un village appelé Sinagoga évoque leur passage. Des stèles 
portant des inscriptions en hébreu ont été découvertes dans les cimetières de 
Boa Vista et de Ponta da Sol, indiquant que des Juifs, probablement émigrés 


du Maroc, vivaient sur cette ile au XIX siècle. Nous savons que leurs 
descendants la quittérent peu après la création de l'Etat d’Israël en 1948, 
laissant derriére eux une population métisse portant des patronymes judéo- 


0m 
marocains . 


On trouve également quelques traces d'une présence juive à Sao Tomé. 
Cette ile fut découverte en 1472, probablement vide de toute population 
indigène, au cours de l'expédition de deux navigateurs portugais, Joao de 
Santarem et Pero de Escobar. C'est seulement en 1485 que le roi du Portugal 
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s’y intéressa et prit des mesures afin d’encourager l’installation des colons . 


William Reade écrit à ce sujet : « En 1484, Jean II du Portugal, trouvant que 
le climat [de l'ile] était si malsain, donna aux Juifs de son royaume le choix 
agréable d'étre baptisés catholiques ou de coloniser San Thormé [sic] et d'y 
épouser des femmes amenées d'Angola. De ces unions naquit une race 
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métisse, que les Portugais ont bien perpétuée . » 


Succédant à Jean IL le roi Manuel du Portugal, à la recherche de 
financements pour son programme d’expansion coloniale, décida d’imposer 
de lourds impôts aux Juifs, qu’ils devaient acquitter à bref délai. Lorsqu’il 
s’avéra que la majorité ne parvenait pas à payer, en représailles le roi exila 


leurs jeunes enfants à Sao Tomé et à Principe Ainsi, deux mille enfants 
juifs, garçons et filles de moins de huit ans, furent séparés de leurs parents et 
déportés dans ces iles ou la plupart d’entre eux périrent de faim ou de 
maladie. Quelques sources nous révèlent qu'Alvaro de Caminha, le 
gouverneur de Sao Tomé, réussit à en sauver soixante, en les envoyant 


accompagnés de nurses africaines à Principe et Rio Reale E Le témoignage 
ultérieur de Francisco de Lemos Coelho en 1669 affirme que, par la suite, 
les Juifs vivant dans ces îles jouissaient d'une certaine liberté : « On leur 
attribue l'introduction du cacao [en provenance du Brésil] sur l’île du Prince 
et à Sao Tomé [et] et sans grande preuve, certains interdits alimentaires 
locaux, l'emploi de l'étoile à six branches comme signe à valeur magique du 
Nigeria, des traits de numérologie cabalistique, quelques détails 
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rituels ...» 


La présence de descendants de Juifs a Sao Tomé jusqu’au xx siécle est 
confirmée par un certain M. D. W. Jeffreys, en mission dans la région en 
1936. Jeffreys rapporte qu’il existait « un petit groupe, impossible à 
distinguer des autres, mais qui revendiquait une origine distincte. Ils 
affirmaient être d’ascendance juive... Leurs noms n'étaient pas 
particulièrement juifs et bien que les hommes aient été circoncis, cela ne les 
différenciait pas réellement, puisque les hommes des autres groupes |’ étaient 
également. Ils avaient aussi une peau relativement claire ». Il ajoute : 
« L'histoire de ces indigènes... a un fond de vérité. Ils étaient sans aucun 
doute les descendants de colons juifs implantés à Sao Tomé quelque trois 
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cent cinquante ans auparavant .» 


Des sources éparses signalaient également la présence de lançados juifs 
ou de leurs descendants sur la côte d'Afrique occidentale. Francisco de 
Lemos Coelho, dans sa Descriçao da Costa da Guiné (1669), apporta 
quelques renseignements inédits sur Rufisque au Sénégal : il y vit « de 
nombreux Blancs originaires du Portugal, dans des grandes cases, et 
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beaucoup de Portugais déclarés comme juifs, qui se marient dans le pays . » 


Quelques-uns d'entre eux possédaient des comptoirs commerciaux, ajoutait 
l'auteur, et « ils ont laissé des descendants dans ce pays, qu'ils ont eus avec 
des Négresses, juives comme eux, mais, grace à la Divine Miséricorde, ils 


se sont convertis de mon temps à l'Église catholique” ». Parm les 
voyageurs qui notèrent une présence juive sur la côte de Guinée, John Ogilby 
écrivit dans un livre sur l’ Afrique publié en 1679 : « De nombreux Juifs sont 
aussi dispersés dans cette région : quelques indigènes, se vantant d’être de la 
semence d' Abraham, habitent les deux rives du fleuve Niger ; d'autres sont 
des étrangers asiatiques, qui ont fui ici soit à la suite du désastre causé à 
Jérusalem par Vespasien, ou qui sont venus de Judée dévastée et dépeuplée 
par les Romains, les Perses, les Sarrasins et les chrétiens ; ou bien ils sont 
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venus d'Europe dont ils ont été bannis . » 


Au XIX siécle, David Livingstone signala une colonie de « Noirs 
instruits » à quelque trois cents kilométres dans l'intérieur de Sao Paulo de 


Loanda, à Ambaka, qu'il appela les « Juifs d'Angola ». Cette région, 
comme Sao Tomé, avait été une terre d'accueil destinée aux Portugais 
« indésirables » de toute nature. Ces « Juifs d'Angola », estimés comme 
commis et écrivains, étaient en outre de remarquables commergants, et 
possédaient une bonne connaissance de l'histoire et des lois du Portugal. 
Leurs expéditions commerciales les emmenaient à des centaines de 
kilométres à l'intérieur du pays, qu'ils connaissaient bien avant l'arrivée des 
jésuites. De méme le groupe des Mavumba, installé sur la cóte de Cabinda 
en Afrique occidentale portugaise, reconnu pour ses potiers de renom, fut 
considéré comme descendant de Juifs expulsés du Portugal et déportés à Sao 
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Tomé . 


Dans ses recherches sur les sociétés affirmant descendre des Tribus 
perdues, Allen Godbey mentionne qu'Adolf Bastian, participant à 


l’expédition allemande de Loango de 1873-1876 sur la côte du Congo, 
remarqua que les Portugais appelaient certains Africains Judeos. Bastian 
nota chez eux quelques caractères généralement attribués aux Juifs et les 
décrivit comme « graves et réservés en comparaison avec les autres Noirs, 


et riches car ils contrôlent l’essentiel du commerce ». Tout en soulignant 
les « aberrations des ethnologues » à la recherche de caractères sémites 
parmi les populations africaines, Godbey fait cependant allusion à la 
législation médiévale selon laquelle un esclave pouvait gagner sa liberté 
lorsqu'il adoptait la religion de son propriétaire. De fait, au Moyen Age, la 
législation antisémite en vigueur en Espagne et au Portugal — les Siete 
Partidas (Sept Codes) d' Alphonse X (1250-1280) — prescrivait dans le but 
de limiter le prosélytisme juif : « En outre, nous interdisons que tout Juif ose 
faire de son esclave un Juif, que l'esclave soit un Maure ou de tout autre 
peuple barbare. Mais si cela était le cas, l'esclave mále ou femelle qui aura 
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été fait juif deviendra libre et sera retiré à son propriétaire . » Le non- 


respect de cet interdit avec ses conséquences soutient l’hypothèse de 
l'existence d'esclaves émancipés ayant adopté le judaisme et qui se seraient 
par la suite dispersés sur les cótes avoisinantes. 

Une compilation de témoignages rassemblés par un certain Lucien Wolf 
semble démontrer la méme habitude de prosélytisme aux iles Canaries. Dans 
les minutes de procés qui eurent lieu entre 1499 et 1667, on découvre, parmi 
d'autres, le témoignage d'une esclave noire affirmant que « ses employeurs 
ont tenté de lui faire adopter leurs coutumes [juives] sous la menace ». 
Tandis qu'un autre esclave affirmait que lorsqu'on lui « avait demandé 
pourquoi il ne travaillait pas le samedi comme les autres jours, il avait 
répondu que son maitre lui avait ordonné de n'en rien faire », ajoutant que 
celui-ci « avait pris ses deux jeunes fréres, un de quinze ans, l'autre entre 
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seize et dix-huit ans... et qu'on leur avait enseigné les lois juives » . 


Certes, la présence de commergants juifs et de commergants métis vivant 
au sein de communautés africaines dans les iles et sur la cóte occidentale de 
l'Afrique ne semble constituer qu'un épisode éphémère de l’histoire de ces 
régions. Cependant on voit comment, dans un milieu composé de populations 
ibérique, maure, juive et africaine, les /ançados ont pu introduire une 
certaine connaissance du judaisme dans la culture créole des générations 
suivantes, que cette transmission se soit infiltrée par leur descendance 


métisse ou encore par prosélytisme auprès d’esclaves voulant gagner leur 
liberté. Cela évoque des racines anciennes, et des influences interactives 
susceptibles de se perpétuer dans la survivance d’une identité juive diffuse 
dans ces régions et autour. Du fait de la traite transatlantique, le phénomène a 
pu notamment se disséminer aux Caraïbes, a la suite de l’installation de 
populations afro-portugaises. 


Sur les traces d'une présence sémite en Afrique australe 


C'est l'affirmation de leur judéité par les Lemba d'Afrique australe, 
surprenante du point de vue historique, qui a ranimé récemment un sujet 
largement imprégné de mythes ou de diffusionnisme. Les Lemba forment une 
société de cinquante mille à soixante-dix mille personnes de langue bantoue, 
qui vivent dans les parties méridionale, centrale et orientale du Zimbabwe et 


au nord de l'Afrique du Sud”. L'observation de ces groupes a révélé que 
leur système de croyances se situe aux frontières de plusieurs traditions 
religieuses et inclut, entre autres, des règles strictes caractéristiques du 
judaïsme concernant la circoncision, l’alimentation, la pureté et l’endogamie. 
L'affirmation de leur ascendance juive repose sur une forte tradition orale 


concernant un exil antique, au VI ou au VIL siècle avant notre ére, lorsque 
leurs ancétres juifs émigrérent comme marchands depuis le nord du Yémen 
ou ils s'étaient installés aprés l’exil babylonien (586 avant J.-C.). Selon 
cette tradition, un nouvel exil les amena à traverser le mystérieux fleuve 
Pusela et à reconstruire la mythique ville de Sena en plusieurs lieux du 
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continent africain . Les Lemba s'appuient sur leur tradition orale et leurs 
coutumes traditionnelles associées à l'identité sémite, qui leur fut dés le 


début du xx siécle attribuée par les anthropologues et officiers coloniaux, 


pour affirmer une identité juive - 

Nous avons vu plus haut que la théorie imputant les grandes réalisations 
africaines à une influence extérieure, dite « hamitique », fut largement 
propagée par les explorateurs et fonctionnaires coloniaux. Les colonisateurs 
britanniques, dont l'intérét politique s'employait à exclure toute influence 


des populations noires dans la construction de Great Zimbabwe, en 
déduisirent que les Lemba descendaient des bâtisseurs juifs de la cité. Les 
premiers Européens qui découvrirent Great Zimbabwe lui attribuèrent 
nombre d’origines, toutes étrangères au continent africain. Leur théorie de 
prédilection affirmait que les constructeurs de cette cité monumentale étaient 
les Phéniciens, l’histoire des monuments étant associée à l’histoire biblique 
des mines du roi Salomon et de la reine de Saba. Lorsque James T. Bent 
mena les premières fouilles en 1891, dégradant au passage une grande partie 
du site, les objets découverts lui inspirèrent des comparaisons et des 
analogies aussi fantaisistes que possible avec l’Assyrie, Chypre, 1’ Égypte et 
l’Arabie. Le commentaire de Garlake le confirme : « [Bent] a abordé la 
question de Great Zimbabwe en croyant fermement, comme presque tout le 
monde, que son origine était le fait d’un ancien peuple civilisé, qui ne 


pouvait nécessairement que venir de l'extérieur de l'Afrique = » 

En 1967, Robert Gayre of Gayre, l’éditeur de la revue raciste Mankind 
Quarterly, à Bulawayo (Zimbabwe), affirmait que l’histoire des Lemba 
remontait précisément aux Sheba préislamiques du Yémen, convertis au 
judaïsme. Dans son livre The Origin of the Great Zimbabwe Civilization 
(1972), il précisait que les Lemba étaient dotés de traits culturels et 
génétiques qu'ils ne pouvaient avoir acquis que de « Sabéens judaisés », 
installés dans la région des millénaires auparavant : « La probabilité et la 
coincidence sont telles que nous devons admettre le fait que les Lemba 
observent la loi mosaïque et expliquer ceci par les “gènes caucasiens" de 
cette petite tribu de commergants qui vivent dans le nord du Transvaal et 
dans les régions voisines de Rhodésie. En outre, seuls les Lemba saignent les 
animaux à mort comme exigé par la loi de Moise, cette pratique étant 
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réservée aux circoncis .» 


Qui pouvaient étre les ancétres des Lemba ? L'examen de certaines de 
leurs traditions révéle qu'ils ont pu étre soumis à des influences judéo- 
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hébraiques et furent dans le passé en contact avec des musulmans . 


L'autodéfinition des Lemba et les opinions des chercheurs qui se sont 
penchés sur les récits de leurs origines établissent l'existence d'éléments 
sémites dans leur histoire qui viendraient confirmer leur ascendance extra- 
africaine. Il est bien connu que depuis l'époque préislamique, des Hébreux 
arabes ou des marchands arabes judaisés émigrérent vers les cótes d’ Afrique 


de l’Est pour des raisons commerciales, puis plus tard, après l’arrivée de 
Mahomet, pour des raisons religieuses ou politiques. Quelques arguments 
amenent a considérer que les ancétres des Lemba seraient arrivés d’ Arabie 
du Sud, probablement de la ville de Sena dans l’Hadramaout, qui de tout 
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temps eut une tradition de migration vers l'Afrique . L'histoire des Lemba 
par la suite a pu étre liée à l'islamisation de la cóte orientale de l'Afrique, 
en particulier à la civilisation de la ville appelée Sayuna par les géographes 
92 


arabes du Moyen Age, où le syncrétisme religieux était pratiqué et toléré 


C'est lors de l'arrivée des Portugais au XVI siécle que les Lemba ont pu 
s'éloigner de l'influence islamique et développer leur propre systéme 
religieux et identitaire, en pratiquant l'endogamie et en conservant les tabous 
alimentaires qui les caractérisent encore aujourd'hui. 

La présence d'immigrants juifs dans les oasis de l'Arabie du Nord 
remonterait, selon certaines sources historiques et épigraphiques, à la fin de 
la période du Second Temple, lorsqu'un grand nombre de colons juifs 


s'établirent dans cette région. Même si les hypothèses et conjectures 
entourant les dates et les circonstances de leur arrivée, comme leur présence 
aux temps bibliques, sont multiples et souvent contradictoires, on sait que 
ces clans et tribus étaient bien intégrés dans la vie et la société de la 
péninsule. Ils y pratiquaient le commerce caravanier, la culture des dattes et 
l’artisanat. Certaines sources nous indiquent que leurs tribus étaient 
implantées dans l’oasis fertile de Yathrib où elles constituaient une bonne 
partie de la population de la région. Lorsque Mahomet parvint à Médine, ces 
communautés prospères et bien établies furent dans l’obligation de vendre 
leurs biens et de fuir, sans qu’on sache clairement ce qu’il advint d’elles par 
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la suite . 


A cette présence juive dans certaines oasis arabes vient s’ajouter 
l’hypothèse plausible d’une conversion de masse au judaïsme dans le 
royaume himyarite (Arabie du Sud), avant sa conquéte par les Ethiopiens en 


525 z L'historiographie arabe classique, associée à l'épigraphie, a donné 
naissance à un ensemble de traditions qui relatent la légende de Dhû Nuwas, 
roi d'Himyar, converti au judaisme par son pére, Abü Kariba (vers 385- 
420). Abü Kariba s'était lui-même converti quelque temps plus tôt sous 


l’influence de Juifs qui l’avaient soutenu dans une guerre contre la Perse et 
quelques provinces arabes de Byzance. Selon ces traditions, Dhû Nuwas, 
dernier des souverains himyarites devint donc un Juif fervent dont le zèle 
porta tort aux marchands chrétiens. Lorsqu’un roi voisin, du nom de Aidug, 
battit Dhû Nuwás, celui-ci riposta en attaquant la ville chrétienne de Najran. 
Selon la légende, il donna aux habitants de celle-ci le choix d'adopter le 
judaisme ou de mourir, à la suite de quoi vingt mille personnes choisirent la 
mort. Une armée abyssinienne finit par défaire Dhû Nuwás, qui mourut en se 
jetant dans la mer avec son cheval. Méme si le caractére légendaire de ces 
traditions est indéniable, il existe quelques raisons tangibles de penser que la 
conversion du royaume himyarite soit fondée sur quelques éléments 


historiques - 

La juxtaposition de récits d'historiens et de commergants arabes nous 
livre les indices d'une influence arabe préislamique en |’ Afrique de l'Est, et 
contribue à nous mettre — peut-étre — sur la piste de Sena, la cité mythique 
des Lemba. Parmi les traditions qui pourraient dater l'arrivée des Arabes sur 
la cóte orientale de l'Afrique, il en est une qui affirme : « Il est bien connu 
qu'en 696, les deux princes d'Oman, Sulaiman et Said, furent attaqués par 
les forces du calife ‘Abd al-Malik ibn Marwan de Damas, et contraints de 
fuir au pays de Zanj [Afrique orientale]. Telle est la légende de l'arrivée des 
Arabes qui se sont installés le long de la cóte, le nom de leur chef était Haji 


97 
Said .» 
En 943, l’historien arabe Abü'1l-Hassan al-Mas‘tdi semblait le confirmer, 


lorsqu'il relatait que les musulmans d'Arabie avaient navigué sur l'océan 
Indien vers le sud jusqu'à Madagascar et Sofala (Sufalah), dans le pays des 


e 
WakWak . On sait par Al-Idrissi qu'en ce méme x siécle Sayuna était une 
« ville reliée au pays de Sofala, et peuplée de groupes d'Indiens, de Zanj et 


d'autres », tandis qu'au xil siècle un philosophe et historien arabe, Hassan 
ibn Said, décrivait cette cité comme la capitale du royaume de Sofala. C'est 
à partir de ces éléments qu'est née l’hypothèse que la fabuleuse Sayuna des 
géographes arabes puisse étre Sena sur le Zambéze. Méme si cet indice 
fragile ne tient que par la similitude évidente des noms, il parait intéressant 
de souligner que le nom de Sayuna est trés semblable au mot arabe courant 
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qui désigne Sion et identique au mot judéo-arabe utilisé par les Juifs . Au 


xv siècle, Ahmad ibn Majid, le pilote arabe qui indiqua à Vasco de Gama la 
route de Sofala vers les Indes, évoqua également l'existence autour de Sofala 
d'une population non africaine qu'il nomma les « hommes du Nil 
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égyptien ». 
La poursuite de ces investigations nous améne à examiner les récits de 


e 


e 
l’historien portugais Joao de Barros, au xvi siècle, relatant l'arrivée au vm 


ou Ix siècle de musulmans hérétiques qui pénétrérent dans l'intérieur des 
terres. De Barros les nommait Emozaid]i, peut-étre un essai de transcription 
de l'arabe umma zaydiyya (nation zaidi), réunissant les adeptes chiites de 
Zaid ibn ‘Ali, descendant de Mahomet par Fatima. On peut étre tenté de 
rapprocher linguistiquement la tradition orale des Lemba, qui célébre un 


ancétre illustre nommé Said, aux Emozaidji de De Barros = Lors de leur 
arrivée, les Portugais décrivirent les habitants de Sofala, et ceux du village 
de Sena sur le Zambéze, comme étant des Maures. Selon Antonio de 
Saldanha, en 1511, quelque dix mille Maures vivaient dans l’arrière-pays de 
Sofala. David N. Beach, l’auteur d’une histoire des Shona, note que les 


€ 
documents portugais du xvin siècle faisaient fréquemment allusion aux 
mouros qui commerçaient dans la région, et que le terme était souvent traduit 


par « Arabes » ou « Swahili E Duarte Barbarosa écrivit au XVI. siécle que 
« ces Maures de Sofala sont des Noirs, quelques-uns ont un teint olivátre, et 
utilisent la langue du pays des Gentils. Ils parlent un peu d'arabe ». Beach 
commente : « Il semble hautement probable que les musulmans du Plateau, 
quelque cinq siécles aprés que le commerce est-africain se fut installé, 
étaient simplement des Shona islamisés. Il est bien sir possible que des 
Swahili et méme des Arabes se soient rendus sur le Plateau, mais il n'y ena 


pas de preuve absolue | » Cela est confirmé par Joao dos Santos qui 
précise que plus loin dans l’intérieur, « [ces terres] sont habitées par des 
Cafres et des Maures païens, quelques-uns noirs, quelques-uns blancs, dont 
certains sont riches, ils sont les sujets du Monomotapa, ils vivent ici presque 
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indépendants, étant à une grande distance de la cour duroi — ». 


La présence de Maures ou d’Arabes dans ces régions semble étayée par 


des récits traditionnels du xx siècle selon lesquels celles-ci étaient habitées 
par une « race de commerçants à la peau rouge », connus sous le nom de 
Amwenye Vashava. Ahmad ibn Majid fait également allusion à ces gens et 
indique que la région autour de Sofala appartenait au peuple de Musa 
Musavi, qui correspond probablement au singulier de Amwenye Vashava. 
Selon Parfitt, ces gens pourraient être les ancêtres des Mwenye ou Lemba 


d'aujourd'hui X. Le nom de Vashava est conservé dans le nom tribal 
honorifique de Musavi (ou Mushavi), dont la racine bantoue signifie 
« commercer », tandis que celui de Mwenye évoque un seigneur ou maitre 
féodal, les Lemba adoptant l'une et l'autre de ces appellations pour se 
désigner. 

Les quelques sources indirectes dont nous disposons, qu'elles soient 
arabo-judaiques préislamiques ou arabo-islamiques, nous laissent penser 
que depuis des temps anciens, il a pu y avoir des liens entre l' Arabie du Sud 
et la cóte sud-est de l'Afrique. Les éventuels ancétres des Lemba s'étant 
évanouis dans le temps, certaines sources nous laissent imaginer qu'ils 
s’intégrèrent aux sociétés locales, où ils remplirent les fonctions d'orfévres, 


*6 
de métallurgistes, d'hommes médecine et d'experts religieux . Comme 


l'affirme la tradition orale des Lemba, « leur livre [sacré] fut perdu ». 


En résumé, en des temps anciens, des émigrants en provenance du Yémen 
ont pu rejoindre les disciples de Said ibn ‘Ali comme indiqué plus haut, et 
contribuer à former une population judéo-arabe, les Maures décrits par les 
historiens et les missionnaires. À la période préislamique, des marchands 
arabes juifs ont pu s'expatrier sur les cótes d'Afrique pour pratiquer des 
activités commerciales, puis, à l’avènement de Mahomet, pour des raisons 
religieuses, politiques ou économiques. Ces différentes versions, qui ne se 
contredisent pas, rendent ainsi plausibles une implication et une influence 
sabéenne ou yéménite en Afrique australe que les analyses génétiques, 
réalisées récemment chez les Lemba, semblent confirmer. En effet, ces 
analyses, dont le contenu sera examiné plus loin, démontrent l'origine extra- 
africaine de la lignée paternelle des Lemba, sans pour autant permettre de 
faire la distinction entre une ascendance juive ou arabe. Au cours des 
derniéres décennies, la recherche génétique sur les questions d'origine, 


d’ascendance et d’identité s’est intimement mêlée a l’histoire, aux discours 


populaires et aux mythes Ces techniques scientifiques permettent 
aujourd’hui de dessiner des cartes des groupes ethniques, de leurs origines, 
de leurs métissages au cours des milliers d’années de l’histoire de l’homme. 
La façon dont les Afro-Américains, les Amérindiens, les Juifs et d’autres 
encore se saisissent de la recherche génétique « historique » pour 
comprendre d’où ils sont issus est une des composantes de la reconstruction 
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mythique de l’histoire . Lorsque l'affirmation des origines recèle une 
certaine ambigüité, la notion de « communauté génétique imaginaire » mise 
en avant par Bob Simpson apporte un éclairage supplémentaire et vient 
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s'enchevétrer aux réalités mythiques et aux métaphores historiques . Les 


Lemba, dont les analyses génétiques marquent une étape essentielle de 
l’élaboration de leur mythe des origines, en sont l’illustration. 


*1.La Cyrénaique est l'actuelle Libye et inclut la Tripolitaine et le Fezzan. 


*2.Monteil envisage l'existence d'un empire bafour, qui se serait scindé sous le coup d'attaques 
étrangéres et à cause de son despotisme. Charles Monteil, « Problémes du Soudan occidental : 
Juifs et judaisés », Hespéris, XXXVIII (1938), p. 276-277. 


*3.ALIdrissi place la Kamnuria en Afrique de l'Ouest, au sud de l'actuelle Mauritanie, entre le 
Draa au nord et le Sénégal au sud. Mauny, Tableau géographique, p. 362-363. 


*4 Michel Abitbol affirme que les Daggatoun sont les descendants d’esclaves blancs, les Amghad, 
qui vivent parmi les Touareg (Abitbol, « Juifs et Noirs de part et d'autre du Sahara », p. 77). 
Jacob Oliel a réuni une correspondance qui sert de fondement à l'hypothése de leur d'origine 
juive marocaine (Oliel, Au Sahara et en Afrique noire). 


*5 Probablement des Khoisan, des Bushmen ou des Hottentots. Voir Theal, Records, vol. 4. 


*6.Von Sicard et Van Warmelo ont corroboré le fait que, jusqu'à une période récente, les Lemba 
étaient considérés comme des maitres en matiére de médecine et de magie (Harald von Sicard, 
« Lemba Clans », Native Affairs Department Annual, 39 [1962], p. 68-80 ; Van Warmelo, 
Classification, p. 56-84). Junod a également décrit les objets artisanaux et la maitrise des 
techniques métallurgiques des Lemba (Junod, « Balemba », p. 276-287). 
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Juifs africains 
en Afrique occidentale et centrale 


Les nombreuses analogies entre la destinée du peuple noir et celle du 
peuple juif ont de toute évidence ouvert la voie de l’incorporation du 
judaïsme à la spiritualité africaine. A partir de la colonisation, les Africains 
se sont approprié le matériel symbolique issu des missions chrétiennes, en 
refondant les personnages et traditions de la Bible hébraïque dans leur 


propre généalogie. Au xx siècle, sur la base de mythes fondateurs ancrés 
dans l'histoire, les Juifs africains, en affirmant leur statut de « communauté 
juive dispersée », ont donné corps au mythe des Tribus perdues — et 
retrouvées. La plupart des communautés étudiées apportent des explications 
diffusionnistes de leurs origines, comme le firent avant elles les Falasha 
d'Éthiopie. Les Juifs africains ont élaboré leur identité juive et leur histoire 
comme un nouveau fragment de la mosaique que constitue l'expérience juive, 
en faisant appel à des images familiéres résonnant dans toutes les mémoires. 
De méme que l'a suggéré Steven Kaplan à propos des Falasha, l'histoire des 
Juifs africains est la « récapitulation en miniature de l'histoire universelle du 


judaisme : ». 

En examinant l'émergence et le développement de ces communautés 
marginales, il nous faut avoir à l'esprit le róle des associations prosélytes 
qui créent le lien avec le judaisme international. Leur soutien moral, 
religieux et financier a significativement contribué à l'existence et à la 
reconnaissance des petites sociétés juives du monde entier. En avril 2005, la 
décision historique du grand rabbin d'Israél, Rabbi Shlomo Amar, de 
reconnaitre les Bnei Menashe d'Inde comme « descendants d'Israél » est une 


conséquence évidente de l’implication de l’association Amishav, appelée 
maintenant Shavei Israel. Fondée en 1973 par Rabbi Eliyahu Avichail, 
Amishav dédie ses actions à la recherche des communautés dispersées issues 
des diasporas et leur apporte un soutien afin qu’elles puissent rejoindre la 
communauté juive internationale. Dans les dernières décennies, Rabbi 
Avichail a contribué à la légitimation des Juifs du Kurdistan, reconnus 
comme les descendants de Dan et Nephtali, et également à la reconnaissance 
des Juifs du Daghestan, d’Azerbaidjan, de Géorgie, d’Arménie, du 
Turkménistan, d’Ouzbékistan et de Boukhara, qui possèdent des traditions 
semblables à celles du Kurdistan. De même, l’importante association Kulanu 
(« nous tous » en hébreu), basée à New York, a mis en place diverses actions 
en Afrique et ailleurs dans le monde, afin de tisser des liens entre les 
communautés judaisantes marginales, tout en facilitant leur rapprochement 
avec le judaïsme normatif. Son ancien président, Jack Zeller, lorsqu'il 
évoquait les communautés des Shinlung en Inde, ou les marranes du Brésil ou 
de Santa Fe, exprimait sa volonté de favoriser leur intégration « même si 
l’autre Juif a une peau plus sombre ou une apparence différente, ou pratique 
un judaisme non rabbinique au départ, ou s'il est récemment devenu juif par 
choix ». Conscients de l'effet stimulant et incitatif des visites de Juifs 
occidentaux, les volontaires de Kulanu sont nombreux sur le terrain au sein 
des communautés disséminées de par le monde, et leur apportent éducation 
hébraique, soutien matériel et aide à la conversion. 


A Tombouctou : Juifs, Musulmans et Maliens 


Tombouctou : que de réves, que d'images surgissent à la simple évocation 
de ce nom ! C'est dans la lointaine Tombouctou que s'est constituée, en 
1993, l'association Zakhor (en hébreu « mémoire »), qui comprend environ 
mille membres. Ces membres, qui sont musulmans, se déclarent descendants 
directs des Juifs sahariens du Touat, dans le sud-ouest de l'Algérie. Ils 
vivent à Tinderma et autour, dans la zone du Kourmina. Réunis autour de 
l'historien Ismaël Daidé Haidara, ils affirmaient en 1996, dans un manifeste 
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publié dans les journaux maliens et également adressé au président de la 
République du Mali, au chef de |’ Etat d’Israél et à toutes les représentations 


juives : « Nous sommes juifs parce que nos ancêtres sont juifs, à eux remonte 
la généalogie de toutes nos familles. Notre judéité est ethnique. Notre 
histoire ne peut s'entendre en dehors du destin des Juifs déjudaisés qui se 
reconnaissent pourtant israélites d'origine. Nous sommes juifs comme juifs 
sont les Falasha et les Falashmora d' Éthiopie. » Ils ajoutaient ne plus vouloir 
vivre leur judéité en secret : « Le temps est venu de nous souvenir et ce 
temps est un des plus difficiles de notre histoire, depuis l'édit de l'Askia 
Mohammed qui nous obligea à nous convertir à l'islam en 1492... Il nous 
appartiendra de remonter le cours des années, de génération en génération, 
de rappeler nos origines israélites que les péres de nos péres ont gardées en 
silence et d'assumer cette origine. C'est en vue de cela que s'est créé 
Zakhor. » Le manifeste déclinait également les devoirs fondamentaux 
incombant aux membres de l'association, afin de « redevenir une 
communauté de Banu Israel » : transmettre à leurs enfants leur héritage juif, 
leur enseigner l'hébreu, et sauvegarder leur patrimoine culturel. Toutes les 
références étaient en rapport avec Israél : « Là oü se trouve un Juif de par le 
monde, là se trouve Israél... car de par le monde se trouve la diaspora juive, 
et la diaspora juive est le corps éclaté d'Israél. » 

Dès 1996, Kulanu contribua largement à diffuser la nouvelle insolite de 
l'existence de quelque mille Maliens juifs à Tombouctou. Les médias 
internationaux s'emparérent de cette révélation, rapidement au coeur d'un 
débat mouvementé. Les « Juifs cachés de Tombouctou » furent le sujet de 
nombreuses émissions de radio et de télévision et de publications. En 
mars 1996, l'agence France Presse tourna un premier reportage sur une 
« communauté d'origine juive dans la région de Tombouctou convertie dans 
le passé à l'islam en raison de l'hostilité des dirigeants locaux à leur foi ». Il 
fut suivi en juin par deux documentaires sur les « Juifs musulmans de 
Tombouctou » réalisés respectivement par Radio France Internationale et la 
BBC, puis par l'article de fond intitulé « Juifs, Noirs et Maliens », publié 
dans Jeune Afrique en janvier 1997. En décembre 1999, la conférence de 
Rick Gold, membre de Kulanu, sur les Juifs de Tombouctou, à Temple 
Shalom (Chevy Chase, Maryland), fut relayée par le Washington Jewish 
Week et commentée à foison. Cette couverture médiatique considérable les 
porta rapidement à l'attention d'un vaste public international. 

Dans quel contexte sociopolitique l'affirmation d'une origine juive des 
membres de Zakhor se manifestait-elle ? En 1992, aprés plus de vingt ans de 
coups d’Etat militaires et d’insécurité, la nouvelle Constitution malienne, 


inaugurant une démocratie pluraliste, était approuvée. En tant que 
descendants des grands empires ghanéens malinké et songhaï, les Maliens 
sont très fiers de leur ascendance et de leur appartenance ethnique. 
Cependant, ce qui apparaît comme une nouvelle conscience ethnique s’était 
révélé dès 1963, à la suite d’un incident dans la région de Tombouctou. Un 
document administratif d’archives rend compte d’un différend sérieux entre 
descendants de Juifs et pêcheurs sorkos, qui voulaient s’installer près du 
cimetière ou, selon la tradition orale, le premier Ismá'il al-Yahüdi — 
littéralement « Ismaël qui vient du pays des Juifs » —, leur ancêtre éponyme, 
arrivé de Mauritanie, avait été inhumé. En s’opposant à ce projet qu’ils 
jugeaient profane, les Juifs de Tombouctou exprimaient la conscience de leur 
identité. A partir de 1992, le droit à la liberté de religion étant totalement 
protégé par la Constitution, l’islam pratiqué au Mali était modéré, tolérant et 
adapté aux relations locales entre musulmans et groupes minoritaires, ce qui 
permit bientôt aux Juifs de Tombouctou d’affirmer leur judéité. Nul doute 
que l’émergence de cette revendication fut portée par le concept nouveau de 
« Juif noir », inauguré par la légitimation des Falasha d’Ethiopie et leur 
départ pour Israél, dans les années 1980 puis en 1991. 

La vie religieuse des Juifs de Tombouctou est hautement syncrétique : ils 
affirment une identité juive tout en pratiquant l'islam. On n'observe a 
Tombouctou ni rites ni coutumes juifs, mais plutôt quelques pratiques crypto- 
judaiques. Les membres de Zakhor ont exprimé d’emblée qu’ils ceuvraient 
essentiellement au rétablissement de leur identité juive sans pour autant 
envisager de conversion au judaïsme. Bien que totalement intégrés dans la 
culture islamique malienne, ceux qui s’affirment comme les descendants de 
Juifs du Touat épousent toujours d’autres descendants de Juifs et donnent des 
prénoms hébreux a leurs enfants. Quelques membres fondateurs de Zakhor, 
comme Abdessalman al-Kohin, signent leur nom avec une étoile de David, et 
selon la tradition orale, des chants hébreux sont chantés en secret. 

Nous avons examiné au chapitre précédent les traces d’une présence juive 
sur les routes caravanières transsahariennes et l’existence possible de petites 
communautés juives dans la région de Tombouctou, avant et après 
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l'islamisation et jusqu'au xy siècle. De fait, au xt siècle, Al-Bakri, Al- 
Zuhri et Al-Idrissi signalaient une présence juive dans cette zone ; Ibn Said et 


Ibn Abi Zar confirmaient cette information au xim siécle. On l'a vu, les Juifs 
du Touat furent persécutés par le cheikh Abdelkrim al-Meghili en 1492 et, 


tandis que quelques-uns de ces Juifs auraient fui vers le nord-est ou l’ouest, 
d’autres purent peut-être atteindre, plus au sud du Sahara, le royaume de Gao 
en suivant la route des caravanes. Si quelques survivants du Touat trouvèrent 
refuge auprès d’autres Juifs installés le long du Niger, ils n’y connurent 
qu’une paix très temporaire. En effet, peu après, sous l’influence du même 
Al-Meghili, l'Askia Mohammed le Grand, qui régnait sur cette région, 


promulgua un édit visant à l’éviction des Juifs du Songhai’. Les écrits de 
Léon |’ Africain nous indiquent que « le roi était un ennemi mortel des Juifs, 
et qu'aucun d'eux ne pouvait habiter la ville ». Cinq siècles plus tard, Ismaël 
Haidara commente : « Les Juifs ne pouvant pas aller plus loin face au grand 
Nil des Arabes (le Niger), ils se sont arrêtés. Confrontés au Coran ou à 


l’épée, ils se sont conversa » C'est ainsi, conclut-il, qu'ils sont devenus 
musulmans. 

Dans son livre Les Juifs à Tombouctou, Haidara fait référence aux divers 
documents commerciaux issus d'archives familiales qui témoignent de 
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l'existence de familles d'origine juive . La plupart sont écrits en arabe, 
d'autres en judéo-arabe, et annotés en hébreu. Selon lui, trois familles 


sacerdotales s'implantérent à Tombouctou au XVI siécle, « les Lévites 
Kehath appelés maintenant Kati, les Cohen et les Abana ». Les premiers Juifs 
convertis à l'islam apparurent dans les sources écrites comme membres de la 
cour de l'Askia. Haidara fait référence à la famille Kati, notamment à Alfa 
Mahmud Kati, réputé pour sa science, qui parallèlement à sa carrière 
administrative entreprit, en 1519, la rédaction du Zarikh al-Fattash, 
première œuvre historique de la boucle du Niger. Haidara interprète le 
patronyme Kati comme issu d'une erreur de prononciation des traducteurs du 
Tarikh al-Fattásh : il devrait être prononcé Cota, un nom porté par de 
nombreux Juifs convertis en Espagne et au Portugal. Selon ses recherches, la 
famille Cota fut contrainte de se convertir au catholicisme, puis quitta 
l'Espagne pour Ceuta au Maroc vers 1467. De là, elle se rendit en Algérie, 
puis en Mauritanie, avant de gagner Tombouctou ou elle adopta l'islam et le 
nom de Kati. La tradition orale du village de Kirshamba indique qu'un 
certain Isma‘il al- Yahüdi était l'ancétre des Kati de Kourmina. Ce Juif aurait 
rejoint Cheyda par le Maroc, Oualatta et Koumeyra. Mahmud Kati, l'auteur 
du Zarikh al-Fattásh, serait l'un de ses descendants et le fondateur de 


Kirshamba. Bouobakar Khalidi, le représentant de Zakhor dans cette localité, 
donne une version différente de cette tradition et indique qu’à Kirshamba, les 
familles en question portaient toutes le même nom de Djaroumba, qui n’est 
pas un patronyme songhai, et qui est synonyme de Aliahudu-hu, littéralement 
al-Yahüdu, « le Juif ». 

Parmi les archives, un écrit mentionne le décès d’un Al-Hajj ‘Abd al- 
Salam al-Kühin, le 9 Safar 1 080 (1766), sans plus de précisions sur 
l'origine de ce patronyme. Or une tradition orale relate que les gens de 
Tangassane, un village prés de Tombouctou, ont des ancétres juifs et sont des 
descendants d’ Al-Hajj Abd al-Salâm al-Kûhin. Ce dernier, dit la chronique, 
était « juif de naissance », il entreprit le pélerinage à La Mecque puis 


s’établit à Tangassane : La méme chronique mentionne également un certain 
Al-Hajj ‘Abd al-Karim al-Kühin, qui fut capturé par les Touareg lors d'une 
attaque sur Tombouctou et relâché contre une rançon de mille mithqals d'or 
et deux chevaux. A partir de cette époque, le patronyme AI-Kühin apparaît 
souvent dans les archives, de telle sorte que sa présence à Tombouctou nous 
permet d'imaginer une communauté de  commergants juifs, trés 
vraisemblablement d’origine marocaine, convertis à l'islam et qui 
conservérent leur nom. Cette information semble coincider avec le récit de 
Mungo Park, mentionné plus haut, qui en 1796 révéla la présence de Juifs 
parlant l'arabe dans la région de Tombouctou, qui récitaient les mêmes 
priéres que les Maures et sauvegardaient leur ethnicité par endogamie. Des 
documents commerciaux indiquent également que la famille Abana — 
composée d’orfèvres et de teinturiers —, arrivée à Tombouctou vers le début 


du xx siècle, fit souche à Kirshamba. Cette tradition trouve une 
confirmation dans le paralléle établi par Jacob Oliel entre Abani, nom 
d'origine hébraique d'un ancien village du Touat dont les habitants réputés 
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être d’origine juive portaient ce patronyme, et la famille Abana . 
La route de Tombouctou, fermée aux Juifs sans doute depuis l’édit de 


l'Askia Mohammed, fut empruntée à nouveau au XIX. siècle par Mardochée 
Aby Serour, ce rabbin-voyageur né au Maroc déjà évoqué. En 1836, il arriva 
en caravane à Tombouctou où 1l établit une activité commerciale et fut 
rejoint en 1863 par quelques coreligionnaires. Une centaine d’actes 
commerciaux et de lettres témoignent de la présence dans la cité de plus de 
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dix Juifs marocains, qui purent ainsi constituer le minyan et construire une 
synagogue. Grâce a la recommandation d'Auguste Beaumier, consul de 
France à Mogador (actuelle Essaouira), Mardochée devint ensuite le 
correspondant marocain de la Société géographique française, et parcourut le 
désert saharien en tous sens, en compagnie notamment de Charles de 
Foucauld. C’est ainsi qu'il signala l'existence de Juifs nomades, appelés par 
les Touareg Daggatoun, littéralement « ceux qui ont changé leur foi ». Selon 
Mardochée, ces Juifs convertis étaient originaires du Maroc ou du Touat où 
ils avaient été sommés de se convertir par ‘Abd al-Malik. Fuyant avec une 
partie de leurs biens « [ils] se sont répandus de tous côtés dans le désert, il y 
en a qui demeurent près de Timbouctou, d’autres près de Boudjehiba [ou 
Bouzebiha ?], Mabrouk, Mamoun ; il y en a sur la rive du fleuve [Djoliba ou 
Niger], dans la ville d'Agadés, mais le plus grand nombre d’entre eux 
demeurent dans le grand désert d'Agdag, et au milieu de la grande famille 


des Aoulemiden, qui sont les Touareg orthodoxes ». 

Jusqu'ici on ne connaît aucun document écrit provenant directement du 
Touat et, si des annales juives ont existé, elles ont été enfouies sous des 
couches séculaires de chroniques arabes. Cependant, l’investissement d’une 
identité juive par les Maliens de Tombouctou ne peut que susciter des 
interrogations. De nombreuses traditions africaines tirent leur origine de 
textes bibliques et les légendes se référant au départ d' Égypte prédominent. 
C’est ainsi que les familles fondatrices de Gombou, au Mali, affirment être 
originaires de Canaan : leurs ancêtres seraient des Banu Israel qui quittèrent 
Canaan pour s’installer en Égypte au temps du pharaon Aryan al-Walidi. 
Selon la légende, à la mort de Joseph, ils abandonnérent la vallée du Nil 
pour la vallée du Niger. Selon le Zarikh al-Sádán, les magiciens convoqués 
par le pharaon au cours de la controverse avec Moïse venaient de Kukiya, 
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l’ancienne capitale songhaï au sud de l’actuel Mali . 


Au début du XIX siècle, on l’a vu, les administrateurs et explorateurs 
coloniaux français des bassins du Sénégal et du Niger avaient adopté la 
théorie hamitique ; en amalgamant cette idéologie à des fragments de 
légendes, ils mirent en place des distinctions symboliques entre les 
différentes sociétés et pratiquèrent une politique de fausses reconnaissances. 
On se souvient de l’hypothèse de Delafosse concernant l’origine judéo- 


syrienne des Peuls qui accompagna la recherche des sources du Sénégal et 
du Niger et l’exploration de la ville de Tombouctou. Tout au long de 
l’époque coloniale, cette influence s’exprima dans tous les écrits des 
ethnologues de langue française comme anglaise. Comme l'observait Félix 
Dubois dans Tombouctou la mystérieuse (1897) : 


D'ailleurs les Songhai fournissent par eux-mêmes la preuve 
qu'ils furent jadis étrangers au milieu dans lequel ils vivent 
actuellement. Leur langue est totalement différente des 
multiples dialectes soudanais, et ses racines sont celles des 
dialectes nilotiques. De même le type des Songhai n'a rien de 
commun avec celui des Négres de l'Afrique occidentale. Un 
Songhai se reconnait à premiére vue au milieu du groupe de 
Négres le plus bariolé. Il est cependant noir comme les autres, 
mais son masque porte des lignes rien moins que conformes 
aux caractéristiques de la race négre. Qu'on en juge : le nez est 
droit, long, en pointe, plutót qu'aplati ; les lévres allongées, 
plutót que proéminentes et épatées ; les yeux n'affleurent pas, 
mais se plantent profondément bas dans l’orbite. A vue d'ceil, 
l'angle facial est sensiblement le méme que celui d'un 
Européen. On est frappé de sa physionomie et de son regard, 
particuliérement intelligent. Au surplus, il est de stature 
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grande, bien fait et élancé . 


Au début du xx siècle, l'opinion de Percy Amaury Talbot — parmi bien 
d’autres — était formelle : « La masse des Songhaï sont certainement des 
“Nègres”, bien qu'il soit évident que les familles dirigeantes aient un fond de 
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sang hamitique ou même sémitique . » Dans son ouvrage History of the 


Colonization of Africa by Alien Races (1913), Sir Harry Johnston attribuait 
une origine égyptienne au Songhaï : « Bien que de peau noire et avec des 
cheveux crépus, leurs traits sont souvent de type caucasien et leurs 
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caractéristiques plutôt celles de négroïdes que de Nègres . » Charles Meek 
remarquait à son tour, parmi les Songhai de Tombouctou, une « notable 


élégance de manières », pendant qu'un autre voyageur notait l’« aspect 


13 
égyptien » des portiques de leurs maisons . 


L'image mythique de Juifs nomades convertis attribuée aux Daggatoun fut 
certainement un élément prépondérant de la cristallisation d’une identité 
juive à Tombouctou. À un certain moment de leur histoire, peu avant 
l’annexion de Tombouctou par les Français (1893-1894), les habitants de 
cette cité reculée firent la rencontre inattendue d’un rabbin itinérant qui mit 
fin à leur isolement. Le passé mystérieux des Daggatoun, en réintroduisant le 
mythe des Juifs oubliés, vint ainsi s’agréger aux restes mnésiques des 
légendes juives du sud du Maghreb. L'introduction ou la réintroduction de 
pratiques par Mardochée et ses compagnons, à Tombouctou entre 1860 et 
1868, raviva la mémoire collective de traditions ancestrales et le désir 
d’établir des liens avec les autres diasporas. De la même façon, et à la même 
époque, à l’autre bout du monde, la petite caste des Bene Israel d’Inde 
occidentale élabora une légende autour du paradesi David Rahabi, 
marchand itinérant de Cochin, qui connaissait l'existence de la communauté 
de Konkan sans jamais lui avoir rendu visite. La mémoire collective des 
Bene Israel intégra cependant son nom dans son histoire, qu'elle associait à 
la réintroduction de pratiques oubliées et à la réorganisation de la vie 
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religieuse et communautaire . 


C'est Richard Gold, travaillant pour l'US Agency for International 
Development (AID) à Bamako de 1993 à 1997, qui suivit le processus 
engagé par Zakhor et porta l'existence de la communauté malienne à 
l'attention des Juifs américains, en partie gráce à Internet. Le site de Kulanu 
publia, à cette époque, les révélations de Gold et permit le développement 
de liens avec d'autres communautés juives en dehors du Mali. À la suite de 
la visite en 1996 de Samantha Klein, une volontaire du Peace Corps à 
Tombouctou, la presse malienne rapporta cette premiére rencontre entre des 
Juifs américains et des Maliens : « C'était réellement une grande féte de 
retrouvailles... On prenait des photos car tout le monde sait ici que ce sont 
des parents de longue durée parce qu'ils descendent tous des Douze Tribus 
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d'Israél .» 
Signalons que peu aprés la parution de son manifeste, Zakhor adressait 
une lettre au gouverneur du district de Tombouctou en protestation contre les 


déclarations antisémites d’une station de radio émettant depuis le bâtiment 
des bureaux du gouverneur. Les propos de cette lettre datée du 12 septembre 
1996 étaient déterminés : 


Les 15 et 16 août 1996, il a été nommément question des Juifs 
de « Aliahoudou-hou », considérés comme égarés, maudits, 
voués à l’enfer parce que idolâtres. Malgré notre intervention 
auprès de vous, le 20 du même mois, votre prêche est resté 
dans la même voie... Vous n’étes pas sans savoir que dans la 
région de Tombouctou vivent un millier de Juifs maliens 
comme vous et musulmans de surcroît comme vous... En vous 
en prenant dans un antisémitisme primaire aux Juifs, vous vous 
mettez contre les Juifs maliens et allez donc contre la 
Constitution de ce pays... Nous avons le droit d'assumer notre 
ascendance et notre patrimoine culturel qui est en grande partie 
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ce judaisme que vous décriez . 


Jusqu'en 2008, dans un pays qui compte 90 % de musulmans, le 
processus de « rétablissement » de l'identité des Juifs de Tombouctou était 
bien engagé et les familles juives affichaient ouvertement leur origine. Les 
tensions religieuses puis la mainmise sur le nord du Mali en 2012 par les 
factions d'Al-Qaida au Maghreb islamique (AQMI) ne pouvaient étre sans 
conséquence pour cette communauté dont les membres revendiquent étre à la 
fois juifs et maliens. Jusqu'à la prise de contróle de la région par le jihad 
islamiste allié aux nomades touareg séparatistes, les projets de Zakhor, 
entrepris avec l'aide occidentale impliquaient des recherches historiques et 
ethnologiques sur les Juifs de Tombouctou, le recueil de leurs traditions 
orales, la formation de professeurs d'hébreu, et la restauration de cimetiéres 
juifs de la région. Haidara avait en effet révélé l'existence, sur l'autre rive 
du Niger, d'un cimetiére dédié aux Juifs du Touat et à leurs descendants, le 
« cimetiére touati », que les membres de Zakhor considéraient — au méme 
titre que les tombes de la famille de Mardochée, ensevelies dans le sable de 
Tombouctou — comme faisant partie de leur patrimoine juif. 

Mais aprés qu'Al-Qaida eut verrouillé le Nord-Mali et évincé les 
Touareg, son commandement imposa une version drastique de l'islam aux 
habitants de la région. La destruction des sanctuaires des saints soufis par les 


jihadistes, le rétablissement de la peine d’amputation des mains infligée aux 
voleurs présumés, le bannissement de la musique si typique de la culture 
malienne ne pouvaient que préfigurer la menace pesant sur les membres de 
Zakhor et plus encore la question de leur survie. La seule issue pour les Juifs 
maliens était de se fondre dans la masse et de tenter de sauver leurs archives. 
Tandis qu’en janvier 2012 la France envoyait ses troupes pour aider le 
gouvernement du pays à reprendre la ville de Tombouctou aux rebelles, il 
semble que les documents témoignant d’une présence juive dans la région 
aient pu être sauvés et dissimulés par les familles avant méme l'incendie de 
la bibliothéque Ahmed Baba. 

Pendant ces années de tension extréme, compte tenu des difficultés de 
communication et de l'impossibilité de rendre visite ou d'entrer en contact 
avec les membres de la communauté réfugiés entre Bamako et des villages 
retirés, les liens avec les activistes des associations prosélytes se sont 
distendus et parfois interrompus. Zakhor ne peut plus en l'état actuel assumer 
sa filiation ; ses leaders, lorsqu'ils sont accessibles, évitent les contacts avec 
les représentants du judaisme. 


Les Igbo du Nigeria 


Un nombre important et croissant de communautés juives autoproclamées 

ont fait leur apparition au Nigeria au cours des derniéres décennies. Les 
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membres de ces communautés sont essentiellement des Igbo , qui 
représentent le troisiéme groupe ethnique important du pays. Plus de vingt- 
cinq synagogues de tailles diverses sont dispersées entre Abuja et Port 
Harcourt, et on peut considérer que prés de trente mille Igbo pratiquent le 
judaisme sous une forme ou une autre. Plusieurs religions coexistent au 
Nigeria, ce qui ne fait qu'accentuer les différences régionales et ethniques. 
L'islam prédomine dans le nord, parmi les Haoussa et les Fulani, le 
protestantisme et un christianisme syncrétique local sont plus répandus dans 
les zones yoruba à l'ouest, tandis que le catholicisme domine dans l’Igboland 
— le sud-est du pays — et dans les zones voisines. 

Trois catégories d'Igbo déclarent un lien avec le judaisme : les 
Hebrewists, qui se considérent comme des « Juifs prétalmudiques », sur la 
base des traditions dites « hébraiques » de leurs ancétres ; les membres de 


diverses communautés juives récentes, qui s’attachent depuis quelques 
années à obtenir la reconnaissance du monde juif ; et enfin les Sabbatherians, 
qui sont plus de deux millions à pratiquer une forme de judaïsme tout en 
respectant également le Nouveau Testament. Selon les différentes versions 
de leur tradition orale, les Igbo affirment que leurs ancêtres sont venus 
d'Israël par les anciennes routes commerciales africaines, et se désignent 
comme un fragment de la diaspora juive. 

En mai 2005, avec l’aide de Remi Ilona, historien et membre actif de la 
communauté juive Gihon a Abuja, j’ai procédé à une enquête parmi les 
membres de la communauté, peu de temps avant que des rabbins américains 
et israéliens ne viennent leur rendre visite. Cette enquête consistait en un 
questionnaire de soixante-sept questions, soumis à quarante membres portant 
sur leurs traditions orales, leur croyance en une descendance juive, les rites 
et coutumes pratiqués dans leurs familles, leur connaissance des fêtes juives, 
leur rapport à Israël, et leur connaissance d’autres communautés judaisantes 
d'Afrique. L'analyse des réponses a révélé que tous les participants étaient 
convaincus de leur origine et de leur identité juives, et affirmaient que leurs 
ancêtres venaient d’Israël. Ils considéraient unanimement avoir été élevés 
dans l’idée de leur judéité, même si à l’époque ils pratiquaient le 
christianisme. Il se dégage de ce questionnaire — sciemment programmé 
avant la visite de rabbins occidentaux afin d’observer leur discours avant 
qu'ils subissent des influences nouvelles — que la religion traditionnelle des 
Igbo avant l'introduction du christianisme par les missionnaires était 
« semblable au judaisme ». Ilona a étudié les coutumes traditionnelles des 
Igbo et les a reliées aux traditions bibliques, tout en admettant que « ces 
traditions aient pu, dans beaucoup de cas, "s'affaiblir", avoir quelque peu 
changé ou s'étre métamorphosées, cependant [elles| sont reconnaissables 
comme étant d'origine et de contenu hébraiques... observées dans le 


Lévitique, les Nombres, le Deutéronome et la Torn" ». 

Les Igbo considérent unanimement leur nom comme une forme corrompue 
de Ivri/Ibri/Hébreu et celui de l'Étre suprême qu'ils honorent, Chukwu 
Abiama, comme la traduction locale de l'expression « Dieu d' Abraham » — 

chukwu signifiant « dieu », Abiama étant une altération d' Abraham. Cette 
identification et l'affirmation d'un lien ancien avec les Hébreux se fondent en 
partie sur l'étrange récit d'Olaudah Equiano, un Igbo éduqué capturé par des 
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marchands d’esclaves au xvm siècle. Equiano — vénéré comme un saint par 


les Igbo — fut capturé et emmené en Angleterre où il recouvra sa liberté. En 
1789, il publia son autobiographie intitulée The Interesting Narrative of the 
Life of Olaudah Equiano, or Gustavus Vassa, the African où il révélait, à 
partir de similitudes entre les traditions des Hébreux et des Igbo, que ces 
derniers étaient une des Tribus perdues d’Israël. 

Qui sont en fait les Igbo juifs ? Ils sont une partie des milliers d’Igbo qui 
jouent un rôle prépondérant dans le commerce nigérian et international. Le 
niveau d'éducation de l'ethnie étant globalement élevé, les Igbo sont 
largement représentés dans la fonction publique et l’enseignement nigerians. 
De nos jours, il ne faut pas s’attendre à ce que la majorité des Igbo juifs 
pratique effectivement le judaïsme, dans les synagogues disséminées entre 
Abuja et Port Harcourt. Tout en affirmant leur judéité, la plupart d’entre eux 
continuent à fréquenter les diverses églises chrétiennes auxquelles ils 
appartiennent. Depuis les années 1990, Internet a permis aux Igbo de 
communiquer leurs convictions et leurs choix religieux et d’être identifiés 
par le judaïsme occidental. Bien que n’ayant que peu de connaissances du 
judaïsme, leur instruction religieuse ne cesse de se développer du fait de 
contacts et d’échanges avec la vie juive internationale. Chaque communauté 
illustre à sa façon un des différents courants du judaïsme, en partie du fait 
des interactions avec les différentes tendances. Fin juin 2005, avec l’aide de 
l’ American Jewish World Service et de Kulanu, un rabbin américain, Rabbi 
Brant Rosen, séjourna pendant un mois auprès des communautés du Nigeria. 
Un grand nombre d’Igbo, y compris des Sabbatherians, informés par le 
bouche à oreille de l’arrivée du rabbin, entreprirent des voyages — parfois 
très longs — pour écouter ses commentaires de la Bible et ses enseignements 
de la Torah. Rabbi Rosen conduisit les services du shabbat dans les 
synagogues d'Abuja et entreprit l'accompagnement des Igbo qui avaient 
engagé leur feshouva (repentance, retour). Sa présence fut ressentie par ces 
derniers comme une étape décisive de leur appartenance à la communauté 
juive mondiale et renforça considérablement le sentiment de leur identité, 
même si la plupart des rabbinats ne reconnaissent pas à ce jour les Igbo 
comme membres de la communauté juive. Environ dix mille personnes 
exprimèrent leur intérêt pour la conversion conforme aux normes rabbiniques 
à la suite de cette visite. Ce phénomène correspond à celui souligné par 
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Yvonne Chireau au début du xx siècle, lors de la naissance des 
communautés juives afro-américaines : « Chez beaucoup de ces nouvelles 


communautés religieuses juives noires, non seulement les symboles et les 
images du judaisme furent employés allégoriquement, mais les pratiques 
juives ont conduit a la construction de nouvelles identités par lesquelles les 


Noirs sont littéralement devenus juifs T » 

Parmi les communautés les plus importantes et les plus actives figurent le 
Gihon Hebrew Centre, fondé à Abuja en 2004, que l'on peut qualifier 
d'orthodoxe, et la Tikvah Israel Congregation (Abuja), dirigée par Sar 
Habbabuk, que l'on peut considérer comme conservatrice. Dans les deux 
synagogues, les communautés prient en hébreu, avec quelques ajouts en 
langue igbo. Depuis le début des années 2000, des organisations prosélytes 
et des visiteurs américains et israéliens ont fait don de torahs, de livres et 
d'objets cultuels au Gihon Hebrew Centre qui posséde maintenant sa 
synagogue, sa bibliothéque et a créé une académie oü l'hébreu et les 
fondements du judaisme sont étudiés. Les membres de l'Igbo Jewish 
Community Synagogue à Ogidi, dans l'État d' Anambra, ont pris la décision 
de respecter le shabbat en 1986 mais, comme me le signalait Liz-ben 
Nnoduka Agha, coordinatrice nationale de la communauté des synagogues 
igbo, leur communauté « jusqu'en 2006 ne savait pas qu'il y avait des 
différences entre judaisme et christianisme ». C'est Rabbi Hi Ben Daniel, un 
Igbo formé en Israél, qui les leur a expliquées à son retour au pays et la 
communauté s'est alors employée à observer soigneusement tous les rites et 
priéres des cérémonies et coutumes juives. En 2009, Rabbi Nissan Kadosh 
d’Israël et Rabbi Hi Ben Daniel ont rapporté d’Israél un sefer Torah 
(rouleau de la Torah) en calligraphie sépharade. Depuis lors, l'Igbo Jewish 
Community a formé les membres de nombreuses synagogues, regroupées par 
un certain Rabbi Nissan Kadosh, sous le nom de Beth Knesset. Jusque-là, ces 
synagogues étaient indépendantes. En 2008, à Amawire (État d' Imo), quinze 
synagogues se sont regroupées sous le nom d'Union of Nigerian Synagogues, 
avec à leur téte Proquda Ephraim S. Uba. 

En janvier 2006, deux organisations américaines basées à San Francisco, 
l'Institute for Jewish and Community Research et la Beth Shalom B'nai 
Zaken Ethiopian Hebrew Congregation, ont financé un voyage au Nigeria. 
Ces institutions étaient représentées par des leaders du judaisme afro- 
américain, impliqués dans la Pan African Jewish Alliance (PAJA), parmi 
lesquels Rabbi Capers Funnye, le chef spirituel de la florissante communauté 
juive afro-américaine de Chicago. Ce voyage avait pour objectif de 


provoquer la premiére rencontre officielle des Black Jews des Etats-Unis 
avec les diverses communautés juives igbo et de les inciter à rejoindre la 
PAJA. Constituée aux États-Unis au cours de la dernière décennie, celle-ci a 
pour mission de « réunir les personnes d’ascendance africaine qui croient en 
la Torah et ses commandements et/ou qui sont culturellement affiliés au 
judaïsme » et de créer un forum permanent dans lequel les Juifs noirs 
peuvent confronter leurs expériences. 

Le modèle d’un judaïsme d'essence africaine pratiqué par les 
communautés afro-américaines de Chicago, Detroit et Harlem depuis les 
années 1920 a été déterminant dans le processus d’élaboration de l’identité 
juive des Igbo. Au cours des dernières décennies, divers événements ont 
contribué à créer des synergies et des liens entre les Juifs afro-américains et 
les Igbo. En août 2003 aux États-Unis, sur la petite île de Saint Simons en 
Géorgie, des Igbo de Chicago et d’autres de Haïti et du Canada se sont 
rencontrés pour sanctifier le lieu où des esclaves igbo s’étaient jetés dans la 
mer plutôt que de vivre en esclavage. Un dénommé Bruce Dan Judah Carey, 
membre d’une association de Chicago, a présenté un exposé sur l’histoire 
des peuples igbo, ndi et hébreu. Okpala Eze Nri Chukwuemeka I. Onyesoh, 
qui représentait le grand prêtre de l’Igboland, a exposé la condition du 
peuple igbo sous le gouvernement actuel du Nigeria. Il portait, selon Rabbi 
Capers Funnye, qui relate l’événement, une kippa rouge et un tallith décrit 
comme le « vêtement porté par tous les prêtres igbo quand ils officient dans 
une cérémonie culturelle ». Funnye attribue de toute évidence à ces attributs 
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symboliques du judaïsme le statut de parures religieuses igbo . 


Les historiens nigerians, parmi lesquels John N. Oriji, Adiele E. Afigbo 
et Elizabeth Isichei, ont débattu des diverses hypothèses concernant les 
origines et les schémas migratoires des Igbo. Ils ont tenté d’identifier les 
grandes lignes de leurs migrations et de leur expansion, au moyen 
d’interprétations historiques des traditions orales qui constituent l’histoire de 
ces sociétés. Soulignant le rôle symbolique du clan et des dirigeants des Nri, 
ou eze Nri, dans la culture igbo, ces traditions semblent avoir été 
reconceptualisées à partir de la période précoloniale à l’aide d’éléments 
« historiques », extraits de la Bible. Sous diverses versions, elles affirment 
que les Nri descendent d’Eri, un homme envoyé du ciel par le Grand Dieu 
(Chukwu). Quand Eri arriva sur terre, « il s’assit sur une fourmilière car la 
terre était un marécage cerné par les eaux... Quand Eri se plaignit, Chukwu 


lui envoya un forgeron... pour assécher la terre. Après que le forgeron eut 
accompli sa mission, Eri le récompensa avec un ofo et lui conféra un statut 
spécial lié à la profession de forgeron ». Dans la mythologie des Nri, le 
forgeron qui assécha la terre devint alors l'ancétre des Akwa Igbo, 
spécialisés depuis lors dans le métier de forgeron, une activité associée à 
une présence juive dans les traditions d'Afrique occidentale. Ces légendes 
identifient systématiquement le fondateur du clan comme un étranger 
d'origine blanche venu de trés loin à l'est, et qui savait « manier le feu ». 
Les nombreuses variations sur l'exil des Dix Tribus apparaissent en filigrane 
dans les divers récits de ce mythe en Afrique occidentale. 

Dés leurs premiéres observations dans l'arriére-pays igbo au début du 


xx siécle, les missionnaires et administrateurs gouvernementaux tels 
qu'Arthur G. Leonard (1906), Northcote Thomas (1913), Percy Amaury 
Talbot (1926) et M. D. Jeffreys (1930) contribuérent à idéaliser le prestige 
et le caractére sacré des Nri, en puisant largement dans les dogmes de la 
théorie hamitique. Le missionnaire anglais George Basden, qui séjourna 
pendant de nombreuses années au Nigeria, identifia toutes sortes de pratiques 
du judaisme parmi les traditions des Nri : « Certaines coutumes manifestent 
une influence lévitique à une époque plus ou moins lointaine. Cela est 
évoqué par les idées sous-jacentes concernant le sacrifice et la pratique de 


la circoncision. La langue comporte aussi des paralléles avec l’hébreu » 
Ces théories eurent des conséquences remarquables non seulement pour le 
développement de l’historiographie igbo, mais également dans les discours 
et pratiques populaires et politiques de la société igbo actuelle, et parmi les 
ethnies voisines. Dans son ouvrage critique sur les Tribus perdues, Godbey 
signalait dans les années 1930 que les stéréotypes de la culture coloniale 
avaient été adoptés par quatre cents familles d’environ deux mille Juifs 
yoruba vivant dans le district d’Ondo, au sud-ouest du Nigeria. Leurs voisins 
musulmans ou fétichistes les appelaient Emo Yo Quaim (littéralement 
« peuple étranger »). Cette communauté qui revendiquait une ascendance 
sémite s’attribuait le nom hébraïque de B'nai Ephraim (les enfants 
d’Ephraim), et affirmait que leurs ancêtres marocains avaient été expulsés 
d'oasis en oasis par la persécution musulmane, jusqu’au-dela de 
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Tombouctou . Il faut préciser que l’existence de la communauté juive des 
Emo Yo Quaim semble trouver son origine dans la littérature. Dans les 


années 1930 un certain Lobagola écrivit un roman autobiographique, 
Histoire d’un sauvage africain par lui-méme, qui connut un certain succes. 
Lobagola, qui donna des conférences aux États-Unis, y décrivait ses 
aventures insolites de Juif noir du Dahomey ayant quitté la brousse africaine 
pour la civilisation moderne, et précisait : « Mon peuple observe les 
pratiques principales du judaïsme, car nous avons la Torah (les lois de 
Moise) et nous la respectons à la lettre. Nous célébrons la Pâque, Pentecôte, 
Rosh Hashana, Yom Kippour et Soukkot. Nous pratiquons la circoncision et 


nous obéissons à sept rabbins [sic] p » 

Dans les années 1980, le rôle prestigieux des Nri fut approfondi dans un 
ouvrage essentiel de l’anthropologue et ethnologue M. A. Onwuejeogwu : 
Nri Kingdom and Hegemony : An Outline of Igbo Civilization (1980). Cette 
étude qui se concentrait sur l’établissement des Nri en tant que centre de la 
civilisation précoloniale igbo eut une influence décisive sur l’interprétation 
de leur histoire et de leur culture. Méme si quelques points de 
argumentation d'Onwuejeogwu prêtent à controverse, ses conceptions 
apportèrent une pierre angulaire au mythe d’une origine étrangère et d’une 
religion basée sur un Dieu unique (Chukwu). Elles furent largement 
acceptées et intégrées par une grande majorité d’historiens igbo et 
légitimerent par contrecoup les aspirations à une descendance hébraïque. 
C'est ainsi que dans son livre intitulé /bos : Hebrew Exiles from Israel 
(1999), le professeur Alaezi, un historien igbo renommé, écrivait que 
« quatre cent mille Hébreux environ arrivèrent dans le territoire paisible du 
Nigeria en 686 avant Jésus-Christ », ajoutant : 


L'histoire des Igbo du Nigeria peut être considérée comme la 
réplique de celle des Juifs du Moyen-Orient. Les récits récents 
concernant les ressemblances culturelles entre les Nigerians 
hébreux et le monde hébreu révèlent bien que les événements 
de leur vie en tant que juifs ou hébreux exilés au Nigeria furent 
également prédits par Dieu et évoqués dans la Bible... Les 
Hébreux (Igbo) du Nigeria témoignent également de la réalité 
des malédictions pesant sur les Juifs : persécution et haine... 
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victimes de génocide, victimes de l’esclavage . 


Plus récemment, Sir Nat Okafor-Ogbaji, le coordinateur de la King 
Solomon Shepherd Federation, une association afro-américaine du New 
Jersey, renouvela l’affirmation que les Aro-Igbo de l’est du Nigeria étaient 
des Banu Israel. Il publia leur généalogie en faisant remonter l'ascendance 
des Aro-Igbo d’Adam a Arodi, le fondateur de la lignée aro, et tenta de 
démontrer des « similitudes tout à fait intéressantes dans les structures 


morpho-syntactiques et sémantiques des Igbo et des anciens Hébreux ». 

Le róle essentiel de l'Ancien Testament dans les Églises indépendantes 
africaines (AICs) qui essaimèrent après la colonisation constitue sans aucun 
doute un des facteurs qui contribuérent à l'élaboration d'une identité juive 
parmi les Igbo. La plupart de ces Églises furent fondées à la suite de la 
publication de la Bible dans les langues locales. En lisant les textes 
bibliques, les Igbo firent la découverte des nombreuses analogies entre la 
destinée du peuple juif et leur propre existence. Ils s'identifiérent à la doxa 
de l'imagerie biblique et dirigérent en conséquence leur vie religieuse en 
fonction des valeurs fondamentales de l' Ancien Testament. L'identification 
avec le destin mythique du peuple hébreu était d'autant plus tentante pour les 
sociétés igbo qu'elles étaient dispersées sur un méme territoire, et ne 


partageaient ni histoire, ni langue, ni culture communes ^. L'aspiration à la 
création d'une communauté homogéne, à partir de groupes fragmentés, amena 
les Igbo à une quéte des origines qui leur attribuait un passé commun, tout en 
rejetant la hiérarchie du racisme colonial. Tout comme ce fut le cas pour les 
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mouvements de Black Jews qui prirent naissance aux Etats-Unis au XIX et au 


xx siècle, l’identification avec la nation biblique d’Israël assuma 
une signification à la fois allégorique et métaphorique. Les Igbo colonisés se 
considéraient comme étant les Hébreux opprimés de la Bible et projetaient 
leur propre destin dans les récits de l’histoire de la formation d’Israël. 

Dans un tel contexte spirituel et émotionnel, les persécutions dont les Igbo 
furent la cible pendant la guerre entre le Biafra et le Nigeria — ressentie 
comme des épisodes de souffrance caractéristiques de l’histoire juive — 
prirent une signification particulière. Quand, en mai 1967, les Igbo 
proclamèrent leur indépendance dans le sud du Nigeria, le gouvernement 
nigerian mit immédiatement en place un blocus. La guerre civile, qui dura 
deux ans et demi, fit plus d’un million de victimes. Dès le début de la crise, 


les autorités locales et régionales et la police ne firent aucune tentative 
sérieuse pour protéger les Igbo de la violence organisée contre leur ethnie, 
rejetée en termes religieux et ethniques. Comme l’a souligné Douglas 
Antony : « Quand les autorités sont intervenues a la demande des Igbo, ce 
n’était pas en général pour protéger leurs installations dans le nord ou leur 
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droit d’y rester, mais le plus souvent pour les escorter hors de la région . » 


Les massacres commis par les soldats nigerians a partir de 1966, le refus du 
gouvernement de mettre fin aux raids aériens sur des cibles civiles igbo, les 
témoignages des survivants sur les atrocités et la tactique consistant à 
soumettre les Biafrais par la famine provoquèrent parmi les Igbo un 
sentiment d'extréme insécurité. Entre l’exode d'octobre 1966 et les premiers 
coups de feu de la guerre civile, des pamphlets hostiles anti-igbo circulaient 
a Kano et dans d’autres villes du nord. La propagande officielle ou quasi 
officielle émanant du nord manipulait un sentiment anti-1gbo en renforçant les 
stéréotypes préexistants. En 1970, quand la guerre s’acheva, le ministre 
nigerian des Finances contraignit les Igbo en possession de comptes en 
banque à accepter vingt livres nigerianes en échange des sommes déposées 
sur leurs comptes, quel que soit leur montant. Les effets de l'Abandoned 
Properties Edict de 1973, qui permit la saisie des propriétés terriennes igbo 
par des Nigerians non-igbo, furent comparés aux confiscations des biens 
juifs par les nazis. Pendant le conflit, des journalistes africains et 
occidentaux, aux États-Unis et en Afrique, largement sensibilisés par le sujet 
grâce aux efforts de propagande du leader biafrais le général Emeka Ojukwu, 
firent abondamment référence au génocide et à la guerre sainte pour éveiller 
la conscience internationale. Tout cela contribua à amplifier le sentiment 
parm les Igbo qu’ils faisaient partie du peuple juif. La disposition au 
judaïsme des Igbo et leur auto-identification ne firent qu’étre renforcées par 
la conviction de vivre des moments mythiques : « Depuis des temps 
immémoriaux, l’histoire des Juifs ou des Hébreux s’est toujours répétée au 
Nigeria parmi les Igbo, particulièrement dans le domaine de la punition par 
les pogroms, la guerre et la destruction des biens par d’autres tribus de 
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Gentils ... » 

Depuis lors, les Igbo ont presque systématiquement comparé leur vécu au 
destin moderne des Juifs, ce qui a incité un membre de la communauté 
d’Abuja a dire : « J’ai remarqué que quand les Igbo parlent du Biafra, ils 
dérivent vers des discussions sur Israël et le sionisme. Inconsciemment, 


notre peuple a identifié le retour/teshouva à Dieujudaisme comme la 
panacée par rapport à ce que certains pergoivent de la part des 
Britanniques/Nigerians. » Aprés les ravages de la traite transatlantique, le 
colonialisme et l'abandon des coutumes ancestrales, l'échec des aspirations 
biafraises et les persécutions répétées, les Igbo sont en quéte d'une identité 
réparatrice. L'expérience historique et les souffrances du peuple juif ainsi 
que l'existence de l’État d'Israél semblent leur offrir un paradigme efficace, 
en méme temps qu'une source importante de soutien moral et de pouvoir 
politique. Le judaisme igbo apparait comme porteur d'un projet de 
civilisation basé sur un individualisme libéral et une discipline personnelle 
— les éléments clés du « projet moderne » et les véritables constituants de la 
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modernité selon Peter Wagner . 


The House of Israel au Ghana 


Une communauté juive autoproclamée, d'importance numérique bien 
moindre que les Igbo, a vu le jour au Ghana au cours des derniéres 
décennies. Dans le sud-ouest de ce pays, dans les villages voisins de Sefwi 
Wiaso et Sefwi Sui, on découvre une petite synagogue récemment construite 
ou se réunit une communauté qui pratique le judaisme avec ferveur. 

En 1976, à la suite d'une vision, un certain Aaron Ahotre Toakyirafa 
affirma qu'avant la venue des missionnaires chrétiens, les gens de Sefwi 
avaient des traditions particuliéres issues d'un judaisme ancien et qu'ils 
étaient les descendants des Tribus perdues. Toakyirafa prétendait que jusqu'à 
leur évangélisation, les Sefwi respectaient strictement le repos du samedi 
ainsi que le tabou du porc, et que les hommes étaient circoncis dans leur 
jeunesse. À la suite de cette révélation, quelques familles entreprirent 
d'acquérir les pratiques de base de la vie juive et commencerent à les 
respecter avec ferveur. De nos jours, les leaders de la communauté affirment 
que leurs ancétres étaient les descendants de Juifs arrivés probablement de 
Tombouctou par la Cóte d'Ivoire. Au cours du temps, l'attachement à leurs 
racines juives se serait distendu du fait de leur isolement, tandis que 
quelques coutumes juives auraient perduré. Les membres de la communauté 
justifient leur adhésion au judaisme en affirmant que la théologie de l' Ancien 
Testament leur apparait plus authentique que celle du Nouveau Testament. Ils 


rejettent avec force leur adhésion antérieure au christianisme, sous toutes ses 
formes, et se considèrent comme juifs par descendance, tout en souhaitant se 
convertir formellement. 

Cette communauté juive est unique au Ghana. Environ un tiers des 
Ghanéens sont musulmans ou animistes, pour deux tiers de chrétiens. Comme 
dans de nombreux autres pays d’Afrique occidentale, l’évangélisme est 
fortement implanté et sa ferveur est communicative. Des religions locales, 
pratiquées de façon syncrétique avec le christianisme, perdurent également. 
La cosmologie traditionnelle de la région exprime une croyance en un Être 
suprême, désigné comme Nyame par les Akan, ou comme Mawu par les 
Ewe. 

À l’époque précoloniale, le pays était formé d’un certain nombre de 
royaumes indépendants, parmi lesquels les royaumes de Gonja et Dagomba 
au nord, les royaumes ashanti à l’intérieur, et fanti le long de la côte. Le 
Ghana contemporain a emprunté son nom à l’ancien royaume du Ghana, situé 
à quelque huit cents kilomètres au nord de l’actuelle Accra, qui contrôlait le 
commerce de l’or entre les zones minières au sud ainsi que les routes 
commerciales sahariennes au nord. Le Ghana moderne, né de la fusion de la 
colonie britannique de la Gold Coast et du Togo en 1957, fut le premier pays 
subsaharien à acquérir son indépendance. Son histoire et ses mythes des 
origines sont intimement liés aux traditions de l’ancien royaume ghanéen et 
aux textes bibliques. Les références à ces derniers sont facilement repérables 
dans les traditions ouest-africaines, notamment celles qui relatent la 
formation de la caste des forgerons, ou encore la fameuse légende du 


Ouagadou, rapportée par Charles Monteil”. Cette tradition fit que le 
fondateur du royaume du Ghana était « le chef des forgerons, Dinga, 
descendant du roi Salomon ». Selon la légende, quand Dinga devint aveugle 
et transmit son pouvoir, il fut trompé par son plus jeune fils, de la même 
manière qu’ Isaac trompa Jacob pour priver Ésaü de son droit d'ainesse. Les 
nombreuses traditions concernant l’origine de Dinga affirment 
invariablement qu'il était un étranger, probablement d’origine blanche, venu 
de loin — une des multiples versions du récit de l'exil des Dix Tribus. Les 
chercheurs africains considérent la légende du Ouagadou comme un 
« condensé d'histoires qui servent d'archives à un groupe ethnique dans sa 
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totalité ». Il faut préciser que le statut des forgerons dans les traditions 
ouest-africaines combine mythes locaux et traditions bibliques à de possibles 


influences juives, au point que dans quelques régions de Mauritanie, les 
forgerons sont appelés Yahoud et Yibro. On retrouve une situation analogue 
en Somalie, avec la coutume du samanyo, action par laquelle un père 
« rachète » son fils aux Yibir et reçoit par la suite une bénédiction. Cette 
coutume reproduit la simulation du rachat du fils aîné aux Cohanim, telle 
qu'elle est racontée dans le livre des Nombres (3 : 12-13). 

Comme on l'a vu, depuis Al-Idrissi les écrivains arabes du Moyen Age 
évoquaient la présence de communautés juives au sud du royaume du Ghana. 


Au XIX siècle, la conception, issue de l’hypothèse hamitique, selon laquelle 
certaines populations de la région étaient de souche non africaine, était 
répandue chez les Européens notamment en raison de la magnificence des 


réalisations architecturales. Au début du xix siécle, Thomas E. Bowdich, un 
des premiers Européens à avoir établi un contact étroit avec les Ashanti, 
affirma aprés avoir observé leurs coutumes, leurs rites religieux et leurs lois, 
comme leur architecture, leurs arts, et leur physionomie, qu'ils étaient les 


descendants des « Éthiopiens civilisés d'Hérodote ». Quelques décennies 
aprés, en désignant les Ashanti et certaines tribus apparentées, Ratzel affirma 
sans hésitation : « Il y a douze lignées, dont les membres sont répartis 
confusément dans les tribus, dans des situations politiques ou autres aussi 


a " i 
différentes que possible les unes des autres . » Les théories de Frobenius 
allérent encore plus loin, soutenant que les ceuvres d'art des Yoruba 
provenaient de l'Atlantide de Platon, et étaient donc essentiellement 


grecques Ces théories furent largement partagées et diffusées par les 
anthropologues et autres scientifiques de l’époque. Dans les années 1920, le 
professeur Eugène Pittard utilisa l'anthropométrie pour affirmer que les 
Ashanti avaient les caractéristiques physiques de populations venant du 
nord-est. Dans son Hebrewisms of West Africa consacré aux contacts 
plausibles entre les Hébreux et les tribus d'Afrique occidentale, Williams 
repéra même quelques traces d’hébreu dans la langue des Ashanti, en 
commençant par leur nom composé de /i pour « enfant de » et Ashan 
désignant une ville de Judée. Williams identifia également nombre de 
coutumes juives dans les traditions ashanti, des rituels du mariage aux 
cérémonies de purification et à l’isolement menstruel. Il établit un répertoire 
des éléments communs aux Ashanti et aux anciens Hébreux, incluant 


l’utilisation d’« amen », l’endogamie, le mariage entre cousins, les noms de 


famille, et par-dessus tout le culte de l'Étre suprême E À la méme époque, le 
capitaine Rattray, fonctionnaire hautement qualifié de l'Empire britannique et 
commissaire du district ashanti, publia plusieurs études sur cette population. 
Il partageait en tout le point de vue de Williams : « Je suis convaincu que, 
dans l'esprit des Ashanti, le concept d’un Etre suprême n'a absolument rien à 
voir avec l'influence des missionnaires, ni ne peut étre attribué au contact 
avec des chrétiens ou méme, je crois, des musulmans... Dans un sens, par 
conséquent, il est vrai que ce grand Étre supréme, dont le concept est inné 


dans l'esprit des Ashanti, est le Jéhovah des Israélites a » Au cours de mes 
discussions avec Joseph Armah, un des leaders de la communauté House of 
Israel en mars 2012, j’ai pu constater que le récit des origines de la 
communauté était empreint de fortes reminiscences de ces élaborations. 
Comment la révélation de Toakyirafa qui présida à la naissance de The 
House of Israel a-t-elle pu perdurer dans un pays où la vie juive n’existe 
pas ? Dans quel contexte sociopolitique l’affirmation d’une origine juive des 
membres de la communauté a-t-elle pu se développer ? Depuis 
l’indépendance du Ghana en 1957, les difficultés liées à la corruption et aux 
querelles militaires internes se révélèrent insolubles. Dans les années 1960 
et 1970, le Ghana était soumis à un pouvoir militaire et connut une période 
d'instabilité qui aboutit, au début des années 1980, au délabrement total de 
l'économie. Un gouvernement militaire prit le pouvoir, sous le 
commandement du capitaine Jerry John Rawlings qui institua l’ Economic 
Recovery Program (ERP). Les effets de l'ERP sur l'économie nationale 
entrainérent une diminution drastique du niveau de vie de la plupart des 
Ghanéens. Aprés la mort de Toakyirafa en 1991, la communauté connut une 
période difficile, et 11 semble que certains de ses membres — redoutant d’être 
persécutés — reprirent le chemin de l'église. En 1993, David Akenorah, un 
proche de Toakyirafa, prit le róle de chef spirituel de The House of Israel et 
contribua à son essor. Akenorah contacta la communauté ghanéenne des 
États-Unis et demanda le soutien de ses coreligionnaires afro-américains 
actifs dans les causes juives. Afin de développer la connaissance du 
judaisme de la communauté, il fit appel à des dons afin que lui soient 
envoyés des livres de prière et des torahs. Il attira surtout l'attention du 
monde juif sur l'existence de Juifs ghanéens. À partir de 1996, à la suite de 
ces rapprochements et de contacts avec Kulanu, des enseignants et des 


rabbins rendirent visite à The House of Israel, apportant avec eux du 
matériel d'enseignement religieux. La synagogue Tifereth Israel fut construite 
grace aux donations d’une généreuse congrégation de Des Moines (Iowa), 
dont elle porte le nom. 

Lors de mon séjour dans la communauté en 2012, un bâtiment annexe était 
en construction afin d’accueillir les visiteurs étrangers. De nos jours, c’est 
Alex Armah qui exerce, sans être toutefois rabbin, les fonctions de guide 
spirituel et religieux. Il a acquis sa connaissance du judaïsme grace aux 
visiteurs juifs et en se formant auprés de la communauté active des 
Abayudaya d'Ouganda. C'est lui qui récite l'office du shabbat, souvent avec 
son frère Joseph, ou bien avec Koffi, qui lit les prières en anglais et les 
traduit en twi, une langue de la région ashanti. Le samedi matin, la petite 
synagogue réunit quelques hommes, beaucoup de femmes, beaucoup 
d’enfants. Les femmes comme les hommes lisent, chantent et suivent le 
service dans les livres de prière. La sortie de la synagogue est très animée, 
la communauté sort en chantant, les femmes dansent les bras levés, a la 
manière africaine, et se saluent de joyeux shabbat shalom. On ne peut 
qu’étre frappé par la ferveur de leur engagement dans le judaïsme. Kulanu 
fournit également son soutien au développement économique de la 
communauté. Les habitants de Sefwi ont entrepris des activités artisanales et 
réalisent des accessoires typiques de la tradition juive : des kippas et des 
châles de prière en kenté, le tissu ghanéen, symboles artisanaux de la fusion 
du judaïsme avec la culture africaine, qui sont vendus aux États-Unis par 
Kulanu. 

L'histoire de la communauté de Sefwi est significative de l'association 
typologique des peuples africains avec les Tribus perdues d’Israël. La 
communauté de Sefwi a fait sien le récit de la dispersion des Juifs parmi les 
nations en le combinant au mythe des origines du Ghana. Des traditions 
comme celle du Ouagadou incarnent les mythes de l' Ancien Testament dans 
les pratiques africaines, au point d’être considérées comme un héritage juif 
par certains. Au début des années 1990, les membres de la communauté de 
Sefwi Wiaso, inspirés par la vision de Toakyirafa, semblaient considérer le 
judaïsme comme une religion vivante, qu’ils pouvaient interpréter selon les 
besoins spirituels. Leur lien au judaïsme passait par l’affirmation d’être des 
descendants des Tribus perdues, associée à des croyances millénaristes et à 
des traditions issues des religions locales. A la suite d'échanges avec la 
diaspora afro-américaine, il semble que le discours identitaire de la 


communauté ait connu une évolution notable. Voici comment Daniel Baiden, 
un Ghanéen vivant aux Etats-Unis, se présentait lors de son retour au pays en 
1996 : 


Je suis un Juif né au Ghana... la tradition orale de ma famille 
dit que nos ancétres étaient éthiopiens, et que notre famille 
venait à l’origine d’Israël. Enfant, j'ai souvent entendu que 
nous faisions partie d’une des Tribus perdues d’Israël. Comme 
nombre d’Ethiopiens, nous avons beaucoup bougé. Il y a des 
siècles, pour fuir les conquérants de l’Éthiopie, nos ancêtres 
ont migré vers l’ouest, pour finir par s’installer au Ghana... 
Quand j’ai entendu parler du village de Sefwi Wiaso par 
Kulanu, j’ai été sûr que ma famille avait eu une part de 
responsabilité dans le retour du village à notre foi. J'ai grandi 
en étant toujours conscient de mon héritage juif. Mon père 
Emmanuel a beaucoup appris du judaisme moderne grace a un 
ami, Rabbi Weiss, un réfugié politique qui vivait au Ghana a la 
fin des années 1940 et au début des années 1950... Ma famille 
[au Ghana] possède divers objets rituels juifs qui sont tout à 
fait anciens, y compris des talliths, des étoiles de David, et des 
prières écrites en amharique, la langue éthiopienne... Je suis 
parti aux Etats-Unis en 1979, j’ai rejoint la congrégation Oseh 
Shalom, à Laurel, Maryland, où Rabbi Gary Fink a été mon 
professeur spirituel... J’assiste régulièrement aux services du 
shabbat, pratique la kashrout dans ma maison et je m’ engage 
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activement pour les causes juives . 


Nous avons vu plus haut que les Afro-Américains avaient élaboré un 
mythe des origines dans lequel l'Éthiopie était investie comme lieu de 
naissance du judaïsme noir. Les commentaires de Baiden semblent indiquer 
que la combinaison Éthiopie-judaisme-A frique, telle qu'elle prit forme dans 
les communautés juives afro-américaines des années 1950, se perpétue. J'ai 
pu constater qu’au début, les mythes des origines de la communauté ne 
faisaient pas référence à une origine éthiopienne. En affirmant des liens avec 
une lignée juive aux racines africaines, Baiden renouvelle l’affirmation selon 
laquelle l'Afrique est le topos du judaïsme. Ses commentaires mythifient 


l'Éthiopie comme lieu d'origine des Juifs ghanéens et sont l’illustration du 
systéme de représentation en miroir qui s'est institué entre la communauté 
juive du Ghana et les Juifs afro-américains d'ascendance ghanéenne. 


Les Tutsi Hebrews of Havilah au Rwanda-Burundi 


Depuis la fin des années 1980, un groupe de Tutsi, originaires de la 
région des Grands Lacs, affirment que dans des temps reculés leur « patrie » 
était un royaume hébreu s'étendant bien au-delà des régions occupée 
aujourd’hui par les Tutsi. Ils le désignent du nom de Havilah, attribué dans la 
Genése (2 : 11) au territoire légendaire irrigué par le fleuve Pishon. En 
1999, ]e quartier général du mouvement des Tutsi hébreux s'est installé à 
Bruxelles en Belgique, où des intellectuels tutsi expatriés en Europe — 
experts dans les secteurs économique, financier, politique et militaire — ont 
fondé l'association Havilah. Selon leur idéologie, ils sont réunis autour des 
vestiges hébraiques des tribus prétalmudiques d'Israél, isolées « au-delà des 
fleuves de Koush » comme l'indique la prophétie de Sophonie (3 : 10). En 
1990, les membres de ce mouvement avaient célébré la « réunification 
tangible des tribus perdues d'Havilah, Guihon et Fouta Djalon », au cours 
d'un festival qui se déroula dans la région d'Aguleri au Nigeria. Cet 
événement avait pris place à la date symbolique de Pessah, la féte juive 


célébrant la fin de l'esclavage et le départ des Juifs d' Égypte T 

En 1999, au cours de la conférence inaugurale de l'institut Havilah à 
Bruxelles, son président, le professeur Yochanan Bwejeri, membre du clan 
des Bene-Zagwei au Burundi, a affirmé que ses ancétres, de méme que ceux 
de tous les Tutsi, étaient juifs de naissance et non par conversion. Les thémes 
de cette conférence étaient révélateurs : « Sous le signe des armoiries de 
Havilah : l'étoile de David, symboles des États modernes d'Israél et du 
Burundi » ou encore : « Les tambours de Salomon dont les souverains 
sabéens d'Havilah sont les gardiens ». Selon les déclarations du professeur 
Bwejeri, l'institut Havilah est organisé en « sept centres de recherche, 
d'intervention et d'influence installés dans presque tous les continents » et 
dédiés « à la restauration et à la renaissance des souvenirs perdus des douze 
codes hébraiques, qui depuis quatre mille ans caractérisent la civilisation 
des peuples couchitiques d'Abyssinie méridionale (Rwanda, Burundi, 


Ankole, Buhavu), implantés aux franges du Nil blanc et gardiens des mines 
du roi Salomon ». Le professeur Bwejeri précise que d'un point de vue 
théologique, les références culturelles et religieuses des Batutsi perpétuent le 
monothéisme pharaonique de la dix-huitiéme dynastie égyptienne, ou encore 
les prescriptions mosaiques transcrites dans la Torah et que sur le plan 
politique l'organisation des royaumes batutsi (du royaume de Koush aux 
royaumes post-Zagwe : 1270-1960) était strictement liée au systéme 
salomonique. Ainsi, « l'ancienne civilisation matérielle des Batutsi, leur 
langue, leur mythologie, leur religion et leur héritage politique ainsi que leur 
mode de vie peuvent étre décrits exactement comme ce qui fut raconté par 


Eldad le Danite ». 

En affirmant leur identité hébraique, les Tutsi ne font que perpétuer une 
version contemporaine du mythe hamitique associée à des arguments 
afrocentristes, influencés qu'ils furent en grande partie par les mythes et les 


conceptions des explorateurs étrangers du XIX siècle. Les premiers 
explorateurs qui atteignirent la région du Rwanda et du Burundi furent 
immédiatement frappés par les différences qu'ils observaient entre les 
groupes hutu, tutsi et twa. Les Tutsi, « grands, souples et anguleux », furent 
percus comme trés différents des autres. Dans son livre History of the 
Discovery of the Nile (1863), l'explorateur John Hanning Speke proposa une 
explication — totalement soumise à la théorie hamitique — selon laquelle les 
Tutsi, aprés avoir migré du nord, auraient assujetti les groupes qui les 
entouraient et se seraient institués en caste dirigeante. Une conception des 
Tutsi supérieurs aux groupes de la région s'enracina progressivement. En les 
comparant aux Hutu et aux Twa avec qui ils partageaient le méme territoire, 
Mary H. Bradley, au cours d'un séjour au Tanganyika, déclara : « Les 
histoires de ces tribus aux origines hamitiques et sémitiques marquées 
proviennent du nord... les Watutsi raffinés du Rwanda... qui possédent une 


théologie précise et élaborent des récits sur la création du monde”. » Les 
administrateurs coloniaux, dont le jugement avait été façonné en bonne partie 
par ces clichés, entreprirent de convaincre l’élite de la région des Grands 
Lacs de la supériorité des Tutsi. Dans les années 1930, Pierre Rychmans, 
administrateur en résidence au Burundi, soutenait ainsi : « Les Batutsi étaient 
destinés à diriger. Leur apparence même est suffisante pour leur assurer un 


prestige considérable parmi les races inférieures qui les entourent. » 
L'Église catholique, qui fut pendant longtemps une des institutions les plus 
puissantes du Rwanda, développa abondamment le sujet et apporta des 
« preuves supplémentaires » de l’origine des Tutsi. En 1933, le père Pagès 
affirmait que les Tutsi, comme les Peuls, étaient des Hamites-Sémites venus 
d’Egypte et d’Abyssinie par les routes caravanières, accompagnés de 


porteurs noirs = Et Mer Léon Classe, archevêque du Rwanda, écrivait en 
1922 : « Il y a longtemps, bien avant l’ère chrétienne, il y eut en Asie 
Mineure d’importantes migrations de populations qui venaient d’Égypte, qui 
peuplérent l' Abyssinie et se dispersèrent progressivement vers le sud. C’est 


probablement l'origine de nos Batutsi . » La pérennité du mythe hamitique 
est frappante jusqu'à une période récente. En 1978, Paul del Perugia, qui fut 
ambassadeur de France au Rwanda, évoquait, dans son livre intitulé Les 
Derniers Rois mages, l’« origine mystérieuse de la race splendide » des 
Hamites qui n'étaient « ni européens ni négroides », et il concluait 
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poétiquement qu'ils étaient des « mages » . 


Examinons maintenant le contexte social et géopolitique dans lequel 
l'affirmation de l'identité juive des Tutsi fit son apparition. Bien qu'il y ait 
toujours existé dans le pays des divisions claniques, le gouvernement 
colonial belge décida, dans le courant des années 1930, d'instituer une 
classification officielle des Hutu et des Tutsi et créa à cette fin des 
distinctions artificielles fondées sur leur histoire ethnique et la répartition du 
pouvoir. Quand en 1962 les Belges accordérent l'indépendance au pays, un 
système inégalitaire et violent s’instaura lors du mandat du premier président 
élu, Grégoire Kayiamba, leader du parti unique Parmehutu. La politique 
d'étiquetage des citoyens rwandais, dotés de cartes d'identité ethniques par 
le gouvernement belge, fut poursuivie et utilisée notamment afin de dissuader 
les mariages mixtes. À partir des années 1970, ce fut l'escalade : des 
milliers de Tutsi furent contraints de démissionner des professions médicales 
ou de l'enseignement ; nombre d'entre eux furent forcés de s'exiler et 
beaucoup furent tués. La problématique ethnique resta brülante pour les 
gouvernements qui suivirent, chaque groupe ethnique conservant la mémoire 
des massacres du passé. Au cours des années 1990, de nouvelles vagues 
d'affrontements se déchainérent, dont la cause principale était la crise 


économique et les difficultés sociales qu’elle engendrait. La pénurie 
alimentaire qui sévissait provoqua un afflux massif de réfugiés qui accentua 
la dangerosité du climat politique. La violence s’intensifia jusqu’en 1994, 
quand un génocide d’une ampleur sans précédent entraîna officiellement la 
mort de cent mille Tutsi et Hutu modérés sous les coups de bandes de 
miliciens organisées. 

À la suite des souffrances terribles qu’ils avaient endurées, les Tutsi 
commencèrent à évoquer leur histoire en miroir de l’histoire juive mondiale. 
Ils utilisèrent pour la décrire les mots caractéristiques de « génocide », 
« pogrom », « Shoah », « persécution » et « antisémitisme ». Le professeur 
Bwejeri définit ainsi la situation des Tutsi : « Au cours des quarante 
dernières années et jusqu’à nos jours, les Batutsi ont été exterminés a cause 
de leur identité hébraïque et de leur héritage salomonique. » Dès lors, les 
porte-parole des Tutsi hébreux firent appel à Israël et à la communauté 
internationale afin que soit condamnée la « violence antisémite » envers les 
Tutsi du Rwanda et que des mesures soient prises. Ils s’adressèrent en 
particulier aux organisations juives de la diaspora, en particulier aux États- 
Unis, afin d’obtenir leur soutien. Nul doute que dans le cadre du génocide 
rwandais, la conception d’une parenté ethnique entre Tutsi et Hébreux ne 
comporte une importante charge émotionnelle et historique pour les Tutsi 
comme pour les descendants des victimes de l’Holocauste. Ces derniers 
affirmerent leur soutien à la cause tutsi, comme en témoignent, en 2004, les 
propos de Jack Zeller, alors président de Kulanu : 


La détérioration du statut des descendants du peuple biblique 
de Koush, tellement loin en amont du Nil par rapport aux Beta 
Israel d’Éthiopie bien connus, nous défie plus qu’il n’est 
tolérable. Nous devons exiger que cessent les agressions que 
subissent ces fiers défenseurs d’une tradition religieuse 
ancienne et nationale... Les membres du Congrès américain ont 
été alertés, et ils doivent maintenant être soutenus afin que leur 
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préoccupation se transforme en action . 


En Europe, quelques associations juives organisérent des manifestations 
contre le génocide tutsi, comme celle du 8 juin 2005 à Bruxelles, sous les 
auspices du Comité de coordination des organisations juives de Belgique 


(CCOJB). Le slogan de la manifestation proclamait : « Pas d’impunité pour 


la négation du génocide des Arméniens, des Juifs et des Tutsi. » 

Il se pourrait cependant que des motivations autres que religieuses — en 
fait stratégiques et politiques — soutiennent l'affiliation identitaire des Tutsi 
aux Hébreux. Dénonçant la rupture des accords d’ Arusha, Havilah décida en 
2002, par la voix de Bwejeri, qui se dit maintenant « prince de Nkoronko », 


de lancer une attaque politique intitulée Geulah (rédemption) n Par cette 
action, les Batutsi déclaraient vouloir récupérer « leur souveraineté, leurs 
terres et les principes de leur civilisation multimillénaire, héritée de leurs 
ancétres les Couchites d'Abyssinie du Sud ». Ces arguments, inspirés du 
modèle judéo-sioniste, sont déchiffrés par certains chercheurs comme 
l'expression idéologique d'une politique de domination à peine déguisée. 
Dans un article intitulé « Judaisation des Tutsi : Identité ou stratégie de 
conquéte », Erik Kennes avance : 


La thése opportuniste de l'existence d'une parenté ethnique 
entre les Tutsi et les Hébreux, forgée dans des officines 
secrétes, fait actuellement son bonhomme de chemin... Il s'agit 
de la revendication d'une identité juive, une manœuvre 
orchestrée par eux de maniére magistrale et destinée à imposer 
au reste de l'humanité terrestre leur métamorphose en « Tutsi 
hébreux » avec toute la charge émotionnelle, le poids 
historique, les dividendes politiques et stratégiques, les 
connotations religieuses et le conditionnement mental que 
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draine un tel apparentement . 


Selon Kennes, cette manipulation politique coinciderait avec les guerres 
qui bouleversent la région des Grands Lacs, et aurait pour unique objectif 
d'obtenir le soutien de la communauté juive internationale et des partenaires 
occidentaux. Le Dr Lazare Ndayongeje, expert en politique et géopolitique 
burundaise, reconnait également derriére les proclamations d'une fraternité 
entre les Tutsi et les Juifs les effets dévastateurs de l'idéologie hamitique et 
la poursuite du dessein consistant à diviser les Africains pour mieux les 
exploiter : 


En quoi un Tutsi est-il plus frère d’un Juif que d’un Africain 
qui partage avec lui la vie quotidienne et le passé récent ? II 
s’agirait plutôt d’une manipulation idéologique, visant à 
utiliser certains groupes ethniques, à les dresser contre 
d’autres Africains en leur donnant une origine extra-africaine, 
noble, supérieure. Comme hier les Tutsi, les Galla, les Hima, 
les Peuls, les Lemba, etc., furent dits des Hamites, des Blancs 
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à la peau noire . 


Dans certains écrits, quelques idéologues de Havila affirment que le roi 
Salomon leur a donné en héritage la région des Grands Lacs et que les 
Bantous sont des immigrés à titre précaire. De même, en se proclamant 
gardiens des mines du roi Salomon, ils chercheraient à justifier le pillage des 
minerais de la région. 

Le décryptage de la judaisation des Tutsi nous amène à interpréter celle- 
ci comme une étape extrême de l’idéologie hamitique, le mythe des Tutsi 
hamites resurgissant en une identité tutsi juive récente. Notons qu'en 
mai 1999, le journal canadien National Post publia un article sur une autre 
communauté de la région des Grands Lacs, les Hema, qui à la suite 
d'analyses génétiques affirmaient être des Juifs noirs issus de Aaron, le frère 


de Moïse”. Cette affirmation coïncidait avec les premières déclarations du 
mouvement Havilah à Bruxelles, et la diffusion par les médias de la 
première communication scientifique sur l’origine juive des Lemba que nous 
examinerons dans le prochain chapitre. 

Le processus de construction d’une identité juive tutsi est trés semblable 
au processus de différenciation des Baluba du Congo, dont l’élite fut 
considérée, à l’époque coloniale, comme distincte des groupes indigènes et 
par conséquent d’origine étrangère. Ce processus, toujours à l’œuvre, fut 
certainement favorisé par un ouvrage écrit en 1969 par Dugald Campbell, 
intitulé In the Heart of Bantuland où l’auteur notait : « Vers le nord [du 
Katanga] vit une des plus grandes tribus d'Afrique centrale, les Baluba, qui 
sont certainement d’origine sémite. Le nom Baluba signifie “tribu perdue”, et 
leurs langue et coutumes ont beaucoup d’affinités hébraïques. Le mot qui 
qualifie Dieu, de même que les mots qui désignent l’eau et le peuple, ainsi 
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que beaucoup d'autres mots et idées, révèlent leur fondement sémite . » Plus 


récemment, un rapport du United States Institute of Peace mentionnait que 
depuis le début des années 1960, « l’élite administrative, sociale et 
commerciale des Baluba s’était disséminée dans tout le Congo pour former 
une diaspora considérée avec méfiance par le reste de la classe politique ». 
Associant de façon confuse éléments identitaires et arguments politiques — de 
méme que dans le cas des Tutsi —, ce rapport définissait la situation des 
Baluba comme suit : 


Dès les années 1960, les Baluba se considéraient eux-mêmes 
comme les « Juifs du Congo » et quelques-uns de leurs leaders 
connus (par exemple J. Nagalula) étaient appelés Moise. Ils se 
sentaient persécutés par la plupart des autres groupes 
ethniques, qui n’acceptaient pas les privilèges supposés 
engrangés par les Baluba sous l'administration. blanche. 
Pendant la deuxiéme République, ils sont restés trés présents 
dans la vie politique : la stratégie du président Mobutu était 
d'intégrer constamment l'élite luba aux plus hauts niveaux de 
la hiérarchie politique afin de mieux la contróler. Depuis 1978 
Étienne Tshisekedi, un opposant luba au régime qui fut nommé 
par la suite le « Moise zairois », mena avec dix compagnons 
originaires du Kasai une longue lutte contre Mobutu... Dans 
presque toutes les régions et provinces, la diaspora luba fut 
implicitement accusée de ne vouloir le pouvoir que pour sa 
propre ethnie... les Luba sont menacés d'expulsion par les 
« fils du pays ». La plainte des Juifs du Zaire résonne une fois 
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de plus . 


De nos jours, les Baluba reprennent à leur compte cette étymologie du 
nom Luba comme signifiant « tribu perdue » et il semble qu'ils assument la 
pleine conscience de la tonalité du discours qu'ils ont adopté. 


Les Beth Yeshouroun du Cameroun 


Les Beth Yeshouroun du Cameroun (en hébreu, « celui qui tient debout », 
métaphore poétique désignant Jacob-Israël dans la Bible) sont probablement 
parmi les premiers /nternet Jews au monde. Ils ont acquis une phénoménale 
maîtrise des pratiques juives, essentiellement grâce à l’étude assidue des 
ouvrages religieux et à un enseignement dispensé en ligne par des rabbins. 
Cette communauté illustre un phénomène insolite d'adhésion spontanée au 
judaisme, analogue à celle entreprise par les Abayudaya d' Ouganda au début 


du xx siécle. Sans aucun contact antérieur avec la vie juive, les Beth 
Yeshouroun évoquent également un événement semblable survenu entre les 
deux guerres dans la région des Pouilles en Italie, où les habitants d'un petit 
village isolé choisirent spontanément la voie du judaisme sans avoir été 


préalablement en lien avec cette religion La communauté des Beth 
Yeshouroun, dont la connaissance du judaisme est surprenante, compte 
environ cinquante membres rattachés aux différents clans de la région, parmi 
lesquels les Bamileke, les Eton, les Maka, les Yambassa, les Douala, et 
d’autres encore. Elle s’est constituée au cours des premières années du 


XXI siècle dans le petit village de Saa, situé non loin de Yaoundé, où les 
Beth Yeshouroun se rassemblent pour célébrer les fêtes juives. 
L'histoire des Beth Yeshouroun m'a été racontée par Serge Etele, leur 


chef spirituel”. La transition du pentecôtisme au judaïsme effectuée par la 
communauté coincide avec la généralisation de l’accès a Internet au 
Cameroun et avec l’accélération et [intensification de la connexion 
internationale, via Google. Dans le courant des années 2000, Marcelline 
Etele, la mere de Serge, eut dans un réve la révélation qu’elle devait lire la 
prophétie d’Isaïe où il est notamment dit : « Le Seigneur, l'Éternel, parle, Lui 
qui rassemble les exilés d’Israël : Je réunirai d’autres peuples à lui, aux 
siens déjà rassemblés » (56 : 8). La famille Etele pratiquait le christianisme 
jusqu'à ce que, a la suite d'une campagne d'évangélisation dans la ville de 
Saa en 1993, elle adhère au mouvement pentecôtiste. Cette période de 
l’histoire religieuse du Cameroun s'illustra par l'implantation et la création 
locale d'un nombre croissant de nouvelles congrégations cultuelles : le 
pentecótisme, cóté chrétien, et le réformisme, cóté musulman. Cette 
libéralisation remit en mouvement une scéne religieuse nationale qui s'était 
structurée, à l'époque coloniale, autour d'une douzaine d'Églises catholiques 


et protestantes (issues des missions occidentales et auxquelles sont rattachés 
à peu près la moitié des Camerounais) et d’un islam malékite ou soufi 
(environ un quart de la population nationale). Les migrations et 
l’accélération des mobilités collectives ou individuelles semblent avoir joué 
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un rôle essentiel dans l’implantation du pentecôtisme au Cameroun . Les 


Églises indépendantes nigerianes furent les plus nombreuses à s’implanter 
dans le pays, en plein marasme politique et économique. Elles mettaient 
l’accent sur les pratiques de guérison et de délivrance divines, faisant écho 
aux difficultés sociales telles que la pauvreté, le sida et la sorcellerie. Ces 
transformations religieuses rapides sont à interpréter comme une 
conséquence conjointe de la dégradation des conditions de vie de la 
population depuis les années 1980 et de la transition démocratique des 
années 1990-1991. Le pentecôtisme progressa au Cameroun comme ailleurs 
« sous une forme rhizomatique », tout individu étant susceptible de recevoir 


l’« appel de Dieu » et de fonder sa propre Église d 

C'est dans ce contexte sociopolitique que se développa une communauté 
pentecótiste locale dirigée par Clément Etele, le pére de Serge. La lecture 
quotidienne de la Bible amena les membres de la communauté à approfondir 
leurs connaissances et leur compréhension des textes sacrés. Au cours de ces 
lectures, ils constatérent que « le christianisme qui y était décrit était bien 
différent du christianisme contemporain » et que « les Évangiles affirmaient 
notamment que Jésus n'était pas venu abolir la Loi, ni les prophétes, tandis 
que l'Église affirmait le contraire et considérait la loi de Moise comme 


obsoléte E Ces lectures et leurs commentaires suscitèrent de nombreuses 
discussions théologiques au sein de la communauté. Il en ressortit que 
certaines de leurs coutumes locales, autrefois éradiquées par les 
enseignements des missionnaires, étaient en fait prescrites par l’ Ancien 
Testament : la circoncision, la proscription de certains aliments, le fait qu’un 
proche parent hérite de la femme de son parent décédé, notamment, étaient 
des traditions juives, qu’ils avaient toujours pratiquées. A partir de 1998, 
quelques membres de la communauté commencèrent à concevoir que le 
christianisme véritable était proche du judaïsme. Le culte fut déplacé du 
dimanche au samedi, tandis que les pratiques de l' Ancien Testament étaient 
progressivement introduites. Des dissensions apparurent cependant, certains 
considérant qu’il fallait revenir aux lois de l’Ancien Testament tout en 


restant chrétiens, tandis que d’autres affirmaient qu’ils devaient adhérer 
totalement au judaïsme. C’est dans ce climat d’interrogations théologiques 
que survint le rêve de Marcelline — qui se renouvela trois fois et leur apporta 
la confirmation de la voie a suivre. 

Clément Etele, décrit par son fils comme un sage, prit alors la téte des 
Beth Yeshouroun de Saa, qui décidèrent d’adopter un « judaïsme pur 
dépouillé de toute trace de christianisme », tandis que Serge Etele 
entreprenait d’étudier l’histoire des religions. Ses recherches, associées à 
celles des membres de la communauté, permirent de « découvrir de 
nombreuses contradictions entre l' Ancien et le Nouveau Testament, ainsi que 
des incohérences dans les récits ». Il rechercha avec zéle les enseignements 
du judaisme sur Internet afin de les transmettre à la communauté dont il prit 
la responsabilité. Serge composa un livre de priére à l'usage des Beth 
Yeshouroun, incluant les trois priéres quotidiennes (Sha’harit, Min'ha et 
‘Arvit), les priéres du shabbat (les trois offices) et la ‘Amida des trois fétes, 
en hébreu, en frangais et en hébreu phonétique. Les membres de la 
communauté apprirent dés lors à observer le shabbat selon les régles, à 
pratiquer chaque féte juive, à respecter les lois alimentaires, et ils 
entreprirent l'étude de l'hébreu. 

Les Beth Yeshouroun demeuraient cependant totalement inconnus et isolés 
du monde juif. En 2009, Serge décida d'entrer en contact avec des 
communautés et institutions juives occidentales, afin d'obtenir leur appui et 
leur soutien au projet de conversion qui pointait. Un rabbin des États-Unis, 
Rabbi Jonathan Ginsburg, familier des conversions à distance, accueillit 
favorablement la demande des Beth Yeshouroun. Sans plus attendre, il 
entreprit leur apprentissage en leur transmettant des cours vidéo sur le 
judaisme. A la méme époque, Kulanu s’intéressa à eux. En aoüt 2010, Rabbi 
Gerald Sussman de New York et son épouse décidérent de rendre visite à 
cette communauté singuliére. A leur arrivée, ils découvrirent avec 
stupéfaction que les Beth Yeshouroun pratiquaient strictement les régles 
alimentaires de la kashrout et que les questions théologiques qu'ils se 
posaient sur le judaïsme révélaient un niveau de connaissance 
impressionnant : 


Le shabbat fut une expérience unique d'élévation... Le service 
du vendredi soir fut pour nous d'une grande intensité 
émotionnelle, nous ne l'oublierons jamais. Nous avons vécu un 


service avec Lekha Dodi [chant mystique de bienvenue du 
shabbat] et une version du Yigdal [chant de clôture du service 
du vendredi soir], appris en ligne, qui furent chantés dans la 
plus parfaite tradition occidentale — le service était à moitié en 
hébreu (parfaitement prononcé) et à moitié en français. Ils 
priaient avec l’intonation et la mélodie traditionnelle des Juifs 
sépharades, qui diffère légèrement de la tradition ashkénaze... 
De nombreux membres de la communauté lisent l’hébreu et 
pour ceux qui ne le lisent pas, 1l existe une traduction des 
textes. Les questions qu’ils posèrent sur le shabbat révèlent la 
profondeur de leur réflexion et de leur pratique : « Lorsque 
vous êtes malade, devez-vous vous tenir debout pour la ‘Amida 
[prière silencieuse] ? Comment prier la Min’ha si vous êtes en 
voyage ?... » Nous leur avons dit que le service du vendredi 
soir était aussi complet et qu’il aurait pu se dérouler dans 
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n’importe quelle shu/ [synagogue] dans le monde . 


En 2012, Kulanu invita Serge à donner une série de conférences dans des 
synagogues et dans des universités aux États-Unis afin qu’il y présente le 
parcours insolite de la communauté : « Pour la première fois, dit-1l, je 
visitais des synagogues et des écoles rabbiniques, rencontrais et parlais à 
des milliers de Juifs, mais cette expérience très enrichissante pour moi allait 
surtout profiter à la communauté. » Depuis, ils ont reçu de nombreux 
visiteurs juifs chargés d'objets de culte et de livres de prière. Sur le plan 
économique, un prêt de Kulanu pour le développement de la culture du cacao 
devrait améliorer la situation économique de la communauté. Serge, décidé à 
devenir rabbin, est sur le point de partir en Israël afin d'y suivre une 
formation dans une yeshiva : « Le départ pour Israël est très important pour 
moi en ce qu’il va être l’accomplissement d’un rêve : celui de fouler un jour 
la terre d’Israël. Il va m'offrir aussi une expérience nouvelle et enrichissante 
et va me permettre de m'imprégner des réalités du pays et de ses défis. Je 
méne aussi diverses démarches (auprés d'autorités religieuses juives et 
communautés juives du monde) pour une reconnaissance internationale. Pour 
moi, renforcer la nation juive et l'État d’Israël signifie aussi reconnaître et 
renforcer chaque communauté juive qui existe dans le monde. » Les Beth 
Yeshouroun ont récemment entamé la fabrication de briques destinées à la 


construction de leur première synagogue et espèrent faire avancer les travaux 
en fonction de leurs moyens. « Nous espérons étre formellement convertis 
bient6t, avoir notre propre synagogue et surtout développer une communauté 
vibrante au Cameroun et participer au développement de la communauté 
juive d’ Afrique. » 

En ce qui concerne les Beth Yeshouroun, il apparait clairement que la 
théologie a pris le pas sur la généalogie. Ni Clément ni Serge Etele n’ont a 
priori opté pour le statut de « tribu perdue d’Israël ». Les membres de la 
communauté ont effectué la transition du christianisme au judaisme pour des 
raisons théologiques, dans la mesure où ils trouvaient les enseignements de 
l’Ancien Testament plus « justes » et logiques. Ce n’est qu’a posteriori 
qu'ils ont attribué à leurs traditions anciennes des affinités culturelles avec 
le judaïsme. Et c’est à la suite de l’étude du judaïsme qu’ils ont perçu les 
analogies entre leurs traditions locales anciennes et la pratique juive 
courante. 

Il existe par ailleurs au Cameroun une tribu qui affirme une ascendance 
juive. Un membre de la tribu des Bassa dénommé Rabbi Yisrael Oriel (de 
son nom camerounais Bodol Ngimbus-Ngimbus) affirme être un descendant 
de Moïse. Il semblerait que Rabbi Oriel ait fait son aliya en 1998 et qu’il ait 
été ordonné rabbin par le grand rabbin sépharade délégué auprès des 
Nigerians juifs. Rabbi Oriel affirme que tous les Bassa sont les descendants 
de la tribu d’Issachar et qu’en 1920 il existait quatre cent mille « Israélites » 
au Cameroun. Selon leur tradition orale, les Bassa viendraient d'Israél et 
leur destin serait d’y retourner. Cette tradition mérite certainement des 
recherches et une attention particulière. Frederick Ndawo, un membre de la 
tribu bassa, se souvient avoir joyeusement pratiqué dans son enfance la féte 
de Soukkot. Il évoque également les sacrifices d'animaux pratiqués dans une 
grotte, Jusqu'à ce que l’accès de celle-ci soit condamné par les 
missionnaires. Il ajoute que les femmes s’isolaient durant leur période 
menstruelle, puis se purifiaient avec de l’hysope et précise que leurs 
interdits alimentaires étaient ceux indiqués dans la Torah. Le nom d’Elolom 
attribué à leur Dieu pourrait dériver de l’Elohim hébraïque. La rencontre de 
Serge avec Frederick Ndawo a entrainé quelques réflexions de sa part : « Je 
pense que chaque chose a généralement une raison visible et une raison 
cachée. La raison visible et première pour laquelle nous avons adopté le 
judaisme, c’est effectivement parce que cette religion nous a paru plus juste. 
Mais nos maitres affirment aussi que nul ne peut véritablement se convertir 


au judaïsme s'il n'a aucun lien ni dans son âme ni dans sa généalogie avec le 
peuple juif. Et donc ils affirment que ne peut se convertir au judaisme que 
soit quelqu’un qui a une âme juive mais qui a atterri dans une lignée non 
juive, soit quelqu’un qui a une ascendance juive qu’il ignore. Ce qui fait 
qu'en y réfléchissant, dans notre cas, pour que tout un groupe ait pu 
s’intéresser au judaïsme, il ne serait pas impossible que cela soit lié à une 
ascendance juive dans notre généalogie. Si l’ascendance Juive des Bassa 
était démontrée, alors nous y serions inclus parce que notre généalogie se 
rejoint quelque part. Quoi qu’il en soit, l’avenir nous le dira. » 


Les descendants de Juifs portugais aux iles du Cap-Vert 


Depuis peu, quelques familles afro-portugaises de la République du Cap- 
Vert, installées dans les iles de Santo Antao et Boa Vista, se prévalent d’ une 
judéité ancienne. Elles expriment un attachement et une fierté pour l’histoire 
d’une présence juive aux iles du Cap-Vert et pour leur ascendance. L'histoire 
de cette communauté évoque l'immigration juive liée à l'Inquisition 


portugaise au xv siècle, sans qu'il soit possible d'établir une chronologie 
précise. Selon les réminiscences des membres de ces familles, leurs ancétres 
juifs s'installérent dans les iles, y édifiérent des synagogues et se mélérent 
peu à peu à la population locale. Leurs témoignages empreints d'émotion 
sont autant de fragments de mémoire individuelle ou collective. L'un d'eux 
affirme que son père était juif parce qu'il cótoyait une assemblée d'hommes 
qui se couvraient la téte et lisaient une « langue qui ressemblait à de 
l'arabe ». Un autre se souvient que circulait l'histoire d'un arriére-grand- 
pére, « nouveau chrétien », qui, contraint de rejoindre le clergé, se mutila la 
main sur une machine à coudre afin d'échapper à l'obligation de célébrer la 
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messe . 


Dans la grande ile de Boa Vista, quelques Capverdiens d’ascendance 
juive plus récente portent des patronymes juifs nord-africains. Ce sont les 


e 
descendants d'immigrants marocains qui s’installèrent là au xix. siècle pour 
y pratiquer des activités commerciales telles que le commerce de peaux et 
fourrures. Ils se sont récemment rassemblés a Praia, la capitale de l’île de 


Santiago, autour du Projet du patrimoine juif du Cap-Vert (CVJHP), présidé 
par Carole Castiel, qui bénéficie du soutien du gouvernement local. La 
mission du CVJHP est liée à celle d’une autre organisation du même type, la 
Société de l’amitié Cap-Vert-Israël (AMICAEL), qui fut fondée quelque 
temps avant par le Dr Januario Nascimento, lui-même descendant d’une 


famille de Tanger installée dans les îles au milieu du xx siècle”. La 
vocation de ces associations est de faire renaître la mémoire de leurs 
ancêtres du Maroc et de Gibraltar. Parmi leurs objectifs figure en premier 
lieu la restauration des cimetières juifs à l’abandon dans les îles de Santo 
Antao, Boa Vista et Sao Tiago, où on peut encore déchiffrer des inscriptions 
bilingues en hébreu et portugais sur les pierres tombales dispersées au 
milieu des herbes folles. Les recherches d’archives concernant les familles 
juives et leurs descendants et la publication d’un livre sur leur histoire 
comptent parmi les missions de ces associations qui ont à cœur de 
promouvoir la présence juive en Afrique lusophone. 

En Angola également, de probables descendants des /ançados du 


XVI siécle, qui portent des noms juifs, ont récemment redécouvert leur 
ascendance juive et exaltent un sentiment récent de fierté collective. 
L'ambassadeur d’Israël Tamar Golan déclarait, au cours de son séjour en 
Angola en 2001 : « Ils ne connaissent pas la loi du retour et n'ont pas 
l'intention d'émigrer vers Israél. Nous n'essayons pas de leur imposer 
religion ou tradition, mais nous avons remarqué que depuis que des 
représentants d'Israél sont venus en Angola en 1995, ils expriment une fierté 
croissante. Partout ou ils vont, ils disent qu'ils sont des “cousins de 
l'ambassade". Méme l'ancien ministre des Affaires étrangéres Paulo Jorge 
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m'a dit: *J'ai dusangjuif" .» 


Au cours de cette étude, nous avons constaté que la diversité des 
manifestations du judaisme africain ne connaissait pas de modéle normatif. 
Le dialogue établi entre divers modes de représentation religieuse a donné 
lieu, dés ses débuts, à des expressions atypiques et à des adaptations 
innovantes. Ces processus d’hybridation ont été accélérés, depuis les années 
1980, par l'intervention des organisations prosélytes européennes. 
L'implication de ces organisations est à l'origine de changements culturels 
significatifs au sein de ces groupes. De méme que Kay K. Shelemay le notait 


dans les années 1960-1970 pour les Falasha, ces communautés ont eu 
tendance a renforcer leurs pratiques qui étaient les plus proches des 
traditions juives, parallèlement a l’adoption d’usages qui ne leur étaient pas 
coutumiers jusque-là. Comme les Falasha avant eux, la plupart de ces 
sociétés, notamment les Abayudaya d’Ouganda et la communauté House of 
Israel au Ghana, ont entrepris une transformation radicale de leur production 
artisanale et artistique, symbole de la fusion de deux cultures. Les artisans 
fabriquent des figurines issues de la Torah et des étoiles de David, brodent 
des talliths et des kippas aux couleurs africaines, tandis que les musiciens 
produisent des CD de chants hébreux interprétés sur des mélodies africaines. 
Une identité communautaire juive est ainsi à l’œuvre au sein d'une culture 
africaine. 

Avant d'aborder les communautés d'Afrique orientale et australe, il me 
faut préciser qu'il n'était pas possible d'intégrer dans cette étude toutes les 
sociétés judaisantes qui ont récemment bourgeonné en Afrique de l'Ouest et 
de l'Est. Citons par exemple la petite communauté qui s'est constituée à 
Laikipia au Kenya, ou encore les Dan de Cóte d'Ivoire qui affirment depuis 
peu descendre des Tribus perdues. De méme qu'il faudrait pouvoir consacrer 
un ouvrage aux mouvements d'Africains juifs d'Europe qui ont entamé, 
notamment en France et en Grande-Bretagne, un discours de légitimation de 
l'identité juive noire. 


*].Ou encore Association tombouctienne d'amitié avec le monde israélite. 
*2.Le minyan est le quorum de dix hommes requis pour un service religieux juif. 


*3.Les paradesi sont des Juifs d'origine sépharade, intégrés dans la communauté des Juifs de 
Cochin, qui émigrèrent d'Espagne et du Portugal à la suite des persécutions dont ils avaient été 
e e 
victimes aux XV et XVI siècles. 
*4 I] existe deux orthographes possibles pour ce nom : Igbo est le terme utilisé par les membres de 
ce groupe ethnique tandis qu'Ibo est utilisé par les Européens et par d'autres Africains 
également. 


*5.Dans le village de San Nicandro, un groupe d'habitants fut initié à l'Ancien Testament par un 
dénommé Donato Manduzio (1885-1948) et adopta spontanément le judaisme. Ils entrérent par 
la suite en contact avec des Juifs et la plupart d'entre eux décidérent d'émigrer vers Israél aprés 
la Seconde Guerre mondiale. 
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Juifs africains 
en Afrique orientale et australe 


Les Abayudaya d’Ouganda 


En février 2002, a la suite de nombreux contacts avec des organisations 


#1 
juives, environ quatre cents membres de la communauté des Abayudaya ont 
été officiellement convertis au judaisme par des rabbins conservateurs 


américains et israéliens : Depuis la premiére décennie du xx siècle, cette 
petite communauté localisée dans l’est de l’Ouganda, près de Mbale, a fait le 
choix de pratiquer le judaïsme, sans contact préalable avec une communauté 
Juive. 

C’est un personnage charismatique, Samei Lwakilenzi Kakungulu, qui est 
à l’origine de la formation de cette communauté insolite. Kakungulu, qui était 
un brillant chef militaire, collabora avec les Britanniques dans leurs 
entreprises coloniales, vraisemblablement avec l’espoir d’être reconnu 
comme kabaka (roi) de la région orientale de l’Ouganda et d’établir son 


propre royaume Ses attentes furent cependant décues, et en 1913 il renonça 
à toute coopération avec eux, abandonnant ses activités militaires et 
politiques. Kakungulu entreprit alors de se concentrer sur des sujets en 
rapport avec la foi et la religion. Dans les conditions politiques instables qui 
suivirent la mise en place du protectorat britannique, de nouveaux 
regroupements de nature politico-religieuse avaient commencé a se former 
dans le pays. Kakungulu, qui s’était converti au protestantisme dans les 
années 1880, se rapprocha en premier lieu d’une congrégation protestante 
locale de formation récente, les Bamalaki, qui contestait l’autorité 


britannique pour des motifs religieux. Les adeptes étaient des protestants, 
dont la foi reposait sur une dévotion profonde pour |’ Ancien Testament. Les 
Bamalaki avaient adopté le samedi comme jour de repos et s’opposaient 
avec véhémence à l’usage des médicaments et des vaccinations, en se 
référant notamment aux versets de Jérémie : « En vain tu multiplies les 
remèdes, il n’y a pas de guérison pour toi » (46 : 11). Kakungulu entreprit a 
son tour l'étude de l’ Ancien Testament et en vint à penser que les coutumes 
et lois décrites dans les cinq livres de Moise étaient les seuls enseignements 
véridiques. Il devint trés rapidement plus strict que les Bamalaki dans 
l'observation des commandements, à la suite de quoi il entra en opposition 
avec eux au sujet de la circoncision. Ces derniers affirmant que la 
circoncision des enfants máles au huitiéme jour n'était pratiquée que par les 
Juifs, Kakungulu déclara alors qu'il était muyudaya (« juif » en luganda). Ce 
faisant, il continuait à adhérer parallélement aux enseignements du Nouveau 
Testament et à la foi en Jésus-Christ. En 1919, il fonda une secte distincte 
qu'il intitula Community of Jews Who Trust in the Lord (Kibina Kya 
Bayudaya Absesiga Katonda) et exigea de ses disciples qu'ils se rallient à 
toutes les lois de l'Ancien Testament, sans exception. Il prit la décision 
d'étre circoncis et exhorta les membres de sa famille et ses disciples à faire 
de méme. 

Quelques chefs de file chrétiens tentérent d'influencer Kakungulu afin 
qu'il revienne au christianisme. Il leur opposa certains versets de |’ Ancien 
Testament et ne cessa d'affirmer ses nouvelles convictions religieuses. Ses 
prises de position et ses objections a la médecine provoquèrent de telles 
tensions avec l'administration britannique qu'il se trouva dans l'obligation 
de démissionner de son poste officiel de chef de Bukedi. Le missionnaire 
John Roscoe, qui rencontra Kakungulu et ses disciples dans les années 1920 
à Mbale, décrivit leur transformation religieuse comme suit : 


Le zéle de son groupe est considérable et ils montrent un grand 
désir d'apprendre, de lire et d'écrire. Kakungulu est un chef 
doté de moyens et d'une influence tels qu'il est en mesure de 
construire des écoles et d'employer des enseignants dans son 
district ou l'enseignement est régulier et ou se tiennent 
quotidiennement des cultes... Les enseignants portent des 
turbans comme les Juifs de l'ancien temps, en fait cette coiffure 
a été copiée sur des tableaux. Ils observent le repos du samedi 


beaucoup plus strictement que les chrétiens ne le font le 
dimanche... Ils ont mis en place pour eux-mémes une religion 
en un étrange pot-pourri d’idées et leur conduite est en parfait 


3 
accord avec leurs croyances . 


En faisant usage des passages de la Bible qui lui semblaient primordiaux, 
Kakungulu composa un guide de règles et de prières en luganda à l'usage des 
membres de sa communauté. Dans ce guide qui fut imprimé en 1922, il 
exigeait une foi absolue en l'Ancien Testament et en tous ses 
commandements. Peu aprés, en 1923, il édifia un petit lieu de culte prés de 
sa maison de Gangana, qu'il nomma Jewish Church. 

En 1926, la rencontre de Kakungulu avec un commergant juif du nom de 
Joseph constitua une étape déterminante de l'adoption du judaisme par les 
Abayudaya. Joseph accéda à la demande de Kakungulu d'enseigner les lois 
du judaisme aux membres de la communauté et séjourna dans le village 
durant six mois. Cet épisode entraina des changements radicaux dans la vie 
religieuse des Abayudaya qui cessérent alors de suivre les principes du 
Nouveau Testament et de croire en Jésus-Christ. Joseph leur enseigna les 
bénédictions juives, les prières coutumières et les rites. Les Abayudaya 
entreprirent d'observer strictement le shabbat, se couvrirent rituellement la 
tête, ne mangèrent plus que de la viande d'animaux abattus selon les règles et 
célébrèrent toutes les fêtes juives. Kakungulu divorça méme de sa femme qui 


refusait d'abandonner le christianisme et d'adopter le judaisme 3 Avant son 
départ, Joseph offrit à Kakungulu une bible rédigée à la fois en anglais et en 
hébreu, à la suite de quoi celui-ci entreprit la rédaction d'un nouveau livre 
de priére dépourvu de citations du Nouveau Testament. Il mourut en 1928, 
peu de temps avant d'avoir pu le publier. 

Une communauté pratiquant avec assiduité un judaisme autodidacte à 
l'exrémité de l'Afrique apparait comme un phénoméne pour le moins 
insolite. Dans quel contexte la foi des Abayudaya naquit-elle ? Quelle fut 
l’origine de ce « miracle » ? L'établissement par Kakungulu de la 
communauté des Abayudaya se manifeste en premier lieu comme l'acte d'un 
homme à la spiritualité fluctuante, dont les idées religieuses étaient 
constamment en mouvement. Avant 1914, Kakungulu adhéra à de nombreuses 
églises évangélistes de la Christian Missionary Society (CMS) à Bukedi. 


Après 1914, il fit de même auprès des Bamalaki de l’est de l’Ouganda. 
Pourquoi opta-t-il finalement pour le judaïsme ? La réponse n’est 
certainement pas univoque. Il semble que de nombreuses influences, directes 
et indirectes, aient incité Kakungulu et ses adeptes à s’autodéfinir comme 
juifs. Nous avons vu comment un discours chrétien producteur d’attentes 
évangéliques s’était enraciné dans la culture africaine et avait propagé le 
concept des Tribus perdues d’Israël. Sir Harry Johnston, premier 
administrateur britannique du protectorat d’Ouganda et grand défenseur du 
mythe hamitique, déclarait a son époque que des Phéniciens ou des 
Cananéens avaient apporté les prémices de la religion juive jusqu’à 


l’extrémité orientale du continent africain. On constate également que les 
premiers prêches de la CMS en Ouganda révélaient de façon inattendue 
l’appropriation du judaïsme par les missionnaires eux-mêmes. Comme 
l’affirmait l’un d’entre eux, Henry Nevinson : « Cet enseignement strictement 
biblique produisit, chez ceux qui comme moi appartiennent au siècle dernier, 
l’illusion étrange que les promesses et les menaces des législateurs et 
prophètes juifs étaient particulièrement faites pour nous par une Puissance 
prévoyante. Nous n'avons jamais douté que nous les évangélistes anglais 


étions le Peuple E » O’Flaherty, un autre missionnaire de la CMS, alla un 
peu plus loin en affirmant à la cour de Ganda que « Jésus-Christ était un Juif 
[et] nous Européens n'avons pas suivi quelqu'un de notre race, nous avons 
recherché la vérité où elle devait se trouver et nous l'avons trouvée chez les 


Juifs” ». Dans les années 1890, Robert Walker, lui aussi missionnaire de la 
CMS, approuvait les « coutumes et manières » des Juifs qui étaient 
« d’un très grand intérêt en Buganda ». Après avoir rencontré Kakungulu et 
ses disciples à Mbale en 1904, Joseph J. Williams proclamait à son tour : 


Dans l'économie des missions pour cette partie de l'Afrique, 
les Buganda sont appelés à jouer un rôle non dissemblable à 
celui joué par les Juifs au premier âge de la chrétienté. Ou que 
les apôtres soient allés au cours de leurs voyages 
missionnaires, ils ont trouvé des Juifs de leur race et de leur 
langue, possédant et reconnaissant les mémes Ecritures et 
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animés par les mêmes foi et espérance . 


Il est évident que la diffusion de ces idées, associée à l'influence 
profonde de la Bible elle-méme dans la vie de certains Ougandais, a pu 
nourrir l'adhésion des Abayudaya au judaisme. Dans le contexte politique de 
la domination coloniale, le changement de foi de Kakungulu apparait bien 
comme la conséquence de sa défiance à l'égard du pouvoir britannique. Il 
faut préciser qu'un conflit concernant la répartition de terres dans la région 
de Makerere était devenu le point névralgique du développement d'un 
sentiment antibritannique au Buganda. Lorsqu'en 1923 Kakungulu finit par 
étre destitué de sa position de chef du comté de Mbale, cette décision fut 
considérée comme une preuve de plus du comportement arbitraire du 
protectorat britannique. 

Dans les années qui suivirent la mort de Kakungulu, la communauté, qui 
avait compté jusqu'à deux mille membres, déclina du fait de conflits et de 
rivalités de pouvoir, sans compter les difficultés liées à son isolement. Dans 
les années 1960, le groupe se réduisait à environ trois cents personnes et 
dépérissait par manque de contacts avec le monde juif. La vitalité de 
l'évangélisation des missionnaires chrétiens et leur grande influence en 
Ouganda jouérent également sur la foi juive des Abayudaya. Dans les années 
1960-1970, de nombreux enfants de la communauté fréquentant les écoles 
des missions devinrent chrétiens, si bien que les Abayudaya ne comptaient 
plus que des personnes âgées et des enfants en bas âge. C'est dans ce 
contexte qu'un diplomate israélien, Arye Oded, en mission en Ouganda dans 
les années 1960, entra en contact avec eux. En écrivant et publiant plusieurs 
articles en Israél, en Angleterre et aux États-Unis, il attira l'attention du 
monde juif sur cette communauté singuliére et parvint à la faire connaitre et à 
établir des liens. Aprés qu'il eut quitté l'Ouganda, Oded conserva des 
contacts permanents avec les Abayudaya et continua à leur transmettre les 
normes du judaïsme tel qu'il est pratiqué dans la plupart des communautés. Il 
s'attacha également à intéresser à l'existence de ces Ougandais juifs 
plusieurs personnages influents, tels que le président d’Israël, Yitzhak Ben- 
Zvi, et le Dr Israel Ben-Ze’ev, président de la World Union for the 
Propagation of Judaism (WUPJ). Ben-Ze’ ev jugea avec enthousiasme que les 
relations établies avec les Abayudaya étaient significatives des activités de 
la WUPJC. Selon lui, elles symbolisaient les prémices de la conversion des 
Africains au judaisme. 

Les Abayudaya, qui avaient reçu d'Oded et de la WUPJ des mezouzot, 
des chales de prière, et autres objets de culte, commencèrent dés lors à 


respecter strictement toutes les fétes mentionnées dans la Bible. Pour 
Soukkot, ils construisirent des cabanes et ne mangerent plus que le hametz 


(pain non levé) pendant la Paque, comme tous les Juifs du monde”. Les 
relations établies avec Israël et le judaïsme mondial bénéficièrent 
spirituellement et matériellement à la communauté, qui fut reconnue 
officiellement par le gouvernement ougandais en 1962. Elle connut alors un 
nouvel essor et compta jusqu'à huit cents membres, en partie du fait du retour 
de ceux qui s'en étaient détournés auparavant. Par la suite, au cours des 
années terribles de la dictature d'Amin Dada, les Abayudaya furent dans 
l'obligation de cesser leurs pratiques et de dissimuler leur judéité, de crainte 
d'étre emprisonnés voire tués. La minorité qui continua à pratiquer le 
judaïsme en secret adopta le nom de She'erit Yisrael, littéralement « ce qui 
reste d'Israél ». C'est seulement en 1979, à la chute d' Amin Dada, que les 
contacts et correspondances avec le monde extérieur purent reprendre. Au 
début des années 1980, Gershom Sizomu, un petit-fils du successeur de 
Kakungulu, parvint à acquérir un terrain pour y construire une synagogue et 
redonner ainsi un centre vital à la communauté. 

À la suite d'une visite aux Abayudaya en 1995, l'organisation américaine 
Kulanu décida de les soutenir, tant sur le plan religieux que financier, avec 
une volonté particuliére concernant la scolarisation. Cette visite marqua une 
étape décisive du processus d'intégration formelle des Abayudaya dans le 
monde juif. En février 2002, des rabbins américains et israéliens 
conservateurs les convertirent formellement, conversions qui se 
poursuivirent réguliérement au cours des années suivantes. Rabbi Gorin, qui 
participait à la premiére conversion collective en 2002, déclara : « La 
cérémonie d'aujourd'hui n'est pas une conversion, mais un renforcement de 
ce à quoi vous avez toujours cru. » 

En 2002, l’histoire de cette communauté fut racontée par Richard Sobol 
dans son livre intitulé Abayudaya : The Jews of Uganda, qu'il présenta au 
cours de nombreuses conférences. En 2007, un documentaire intitulé Pearls 
of Africa, produit par une chaine de télévision sud-africaine, généra un 
intérét considérable pour le mode de vie juif et les pratiques religieuses des 
Abayudaya, et contribua à faire connaitre les différents leaders de la 
communauté. En 2003, J. J. Keki, à la fois l'un d'eux et musicien, décida de 
créer une coopérative destinée à regrouper les plantations de café de la 
région, rassemblant aussi bien les membres de la communauté que des 


planteurs de café chrétiens et musulmans. Cette coopérative nommée 
Mirembe Kawomera (littéralement « paix délicieuse ») a établi un 
partenariat avec un grand groupe caféier de Californie et apporte une 
nouvelle prospérité à la région. L'originalité de la musique des Abayudaya, 
qui associe des chants hébreux à des mélodies typiquement ougandaises et la 
diffusion de leurs CD, notamment par Kulanu, contribue très largement à leur 


#2 
renommée . 


De nos jours, la communauté compte environ deux mille membres. Depuis 
2009, la plupart vivent réunis autour des cinq synagogues édifiées à 
Nabugoye, Namanyonyi, Nasenyi, Namutumba et Putti. Il semble que les 
relations des Abayudaya avec leurs voisins chrétiens et musulmans, qui au 
début les considéraient avec une certaine hostilité, se soient 
significativement améliorées. Gershom Sizomu, le chef spirituel de la 
communauté, a suivi une formation de cinq années à la Ziegler School of 
Rabbinic Studies de l'université de Los Angeles durant laquelle il a étudié 
l’hébreu, la littérature rabbinique, la Bible et la philosophie. Il a été ordonné 
rabbin en 2008 sous les auspices du mouvement conservative, à la suite de 
quoi il est rentré en Ouganda pour animer sa communauté. En plus des cinq 
synagogues, des écoles juives ont été créées grâce au soutien financier de 
Kulanu et à des contributions privées aussi bien laïques que religieuses. On 
peut remarquer que ces écoles juives sont également fréquentées par des 
élèves chrétiens et musulmans, l’apprentissage de l’hébreu et du judaïsme 
étant optionnel. Des bourses ont en outre permis à des étudiants de 
poursuivre leurs études à l’université. Aaron Kintu Moses, le frère de Rabbi 
Sizomu, est un des leaders de la communauté et œuvre tant sur le plan 
spirituel qu'économique. Depuis 2003, il dirige les programmes éducatifs 
des écoles des Abayudaya. Les différentes tournées de conférences qu’il a 
effectuées aux États-Unis en 2003, 2007 et 2011 ont permis au public 
américain d’avoir un accès direct à la communauté et aux programmes — 

impressionnants d’efficacité — de nutrition, de santé et de développement 
économique mis en place au cours des dernières années. 

L'histoire fascinante de l’affiliation des Abayudaya au judaïsme — et la 
création spontanée d'une communauté juive transnationale — parait lancer un 
appel à l'universalisme juif. En abolissant les barriéres ethniques, il semble 
que les Abayudaya aient, d'une certaine façon, fait l'expérience de la 
promesse messianique du rassemblement des « dispersés », qui germa dans 


le terreau fertile de la création de l’État d’Israël. L'attirance spontanée des 
Abayudaya pour la religion de Moise, combinée a la vision universaliste du 
judaisme des associations qui soutiennent les nidhei Yisrael (exilés 
d'Israél), ont su donner une réalité a leurs aspirations. 


Les Lemba d’Afrique du Sud et du Zimbabwe 


En juillet 1986, la une d’un journal sud-africain, le Pretoria News, 
annonçait : « Une tribu revendique une ascendance juive ». L'article 
continuait comme suit : 


Alors qu’Israél lutte pour absorber environ quinze 
mille Ethiopiens noirs dans une société occidentale moderne, 
des dizaines de milliers de Noirs en Afrique du Sud, au 
Zimbabwe et au Mozambique revendiquent l’ascendance des 
Tribus perdues bibliques. Des porte-parole des Lemba 
déclarent que leur origine remonte jusqu’en l’an 600, à une 
tribu juive du Yémen actuel... Le professeur Mathivha, 
président de la Lemba Cultural Organisation, affirme que son 
peuple est originaire de la ville de Sanaa. Les Lemba 
considèrent que leurs ancêtres furent de ceux qui traversèrent 
le détroit d'Ormuz, certains pour se diriger vers l'Éthiopie, 
d'autres pour aller vers le sud. Ces derniers franchirent la 
Corne de l'Afrique et descendirent le long de la cóte de 
l'océan Indien, en formant une des nombreuses colonies entre 
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le Mozambique et le nord du Transvaal . 


Le professeur Mathivha, en soulignant leur intérét pour l'évolution des 
Falasha en Israél, précisait : « Notre conception de la vie est entiérement 
juive. Les quelques hommes qui refusent la circoncision à l'áge de quinze 


il 
ans ne pourront pas épouser une femme lemba . » 
Depuis les années 1980, les Lemba font usage de leur histoire orale et de 
leurs coutumes traditionnelles pour revendiquer une identité juive. Ils 


évoquent leurs origines en se désignant comme les « hommes blancs venus 
de Sena », se qualifient de Varemba (littéralement « ceux qui refusent ») ou 
Vanwenye (étrangers), ou Vhalungu (Européens ou non-Africains) ou encore 
Mushavi (marchands). Le sens et l’origine de ces différentes dénominations 
donnent lieu à diverses explications, chacune pouvant être reliée à leur 
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tradition orale et impliquant une influence étrangère dans leur passé . Les 


Lemba du sud, du centre et de l’est du Zimbabwe, et ceux du nord-est de la 
République d’Afrique du Sud ne sont en fait nullement différents de leurs 
voisins des groupes venda et shona avec lesquels ils partagent leur langue. 


Cependant, dès le début du xx siècle, il semble que missionnaires et 
ethnologues aient propagé la vision de l'identité sémite des Lemba en 
accentuant leurs différences par rapport aux tribus voisines. Henri Junod, 
ethnologue réputé, identifia des coutumes caractéristiques des Lemba 
évoquant une relation avec le judaisme comme la circoncision, l'endogamie 
et l'obéissance à de strictes obligations de pureté. Il insista particuliérement 
sur le tabou du porc, exclu de l'alimentation des Lemba, et sur l'abattage 


rituel des animaux pratiqué systématiquement "X En observant ce qu'il 
considérait comme des caractéristiques sémites, du fait que les Lemba 
vivaient « dispersés au milieu des Basuto et des Bathonga de ces régions, 
exactement comme les Juifs parmi les populations européennes », Junod 
conclut que leur mode de vie s'appliquait à protéger la pureté d'une identité 


tribale ancienne Hugh Stayt, également ethnologue, remarqua a son tour 
que les Lemba avaient des « caractéristiques sémites marquées », qu’ils 
adoptaient la langue des tribus au milieu desquelles ils vivaient, et qu’ils 
maintenaient la « pureté de leur race » par l’endogamie. Selon Stayt, « la vie 
et les coutumes de cette société particulière rappellent étrangement l’errance 
des Juifs au Moyen Âge ». Il souligna le fait que les Lemba vivaient du 
commerce plutôt que de l’agriculture et qu’ils étaient « redoutés pour leur 
intelligence supérieure », faisant probablement référence à leurs 
compétences en matière de métallurgie, mais également à leurs 
connaissances en médecine et à leur habileté chirurgicale en matière de 
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circoncision . Junod et Stayt insistérent particulièrement tous deux sur la 
question de l’endogamie, respectée de la méme façon qu'elle |’ était par les 
communautés juives occidentales. 


La plupart des ethnologues et voyageurs qui identifièrent les Lemba a des 
Sémites ou a des Juifs leur reconnurent des traits phénotypiques « attestant » 
en quelque sorte leur origine raciale. Au cours des années 1930, les premiers 
travaux ethnologiques de Stayt ou de Nicolaas J. Van Warmelo intégraient 
des photos de profil des Lemba et démontraient que ceux-ci avaient une 
« apparence sémite » et des « nez juifs ». Le révérend A. A. Jaques notait en 
1932 que dans le Transvaal, on pouvait reconnaitre un Lemba a son visage : 


De nombreux Lemba avaient des nez droits, des traits assez 
délicats et une expression intelligente qui les distinguaient du 
lot ordinaire des indigènes... On rencontre parfois un Lemba 
qui possède des traits étonnamment sémites. On aurait pu dire 
d’un de mes informateurs, le vieux Mosheh, qu’il avait même 
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un nez typiquement juif, un fait rare chez tout vrai Bantou . 


À partir des observations mises en avant par les premiers témoins, l’idée 
émergea ainsi que les Lemba constituaient une société distincte des groupes 
bantous voisins et qu'ils avaient le souci de préserver leur pureté tribale et 
leurs traditions. L'interprétation d'une origine sémite/hébraique/juive 
constitua en quelque sorte un ajout aux spéculations évoquant leur origine 
non bantoue. Bien que les Lemba aient certainement pratiqué un style de vie 
distinct de celui des populations voisines, ces différences furent largement 
amplifiées et stigmatisées par le regard des ethnologues. Leo Frobenius, A. 
A. Jaques, Charles Bullock, Louis C. Thompson et Harald von Sicard 
propagèrent ces conceptions par leurs écrits, de méme que les missionnaires 


suisses ou allemands ™. Leurs idées furent absorbées par les Lemba, qui 
intégrèrent à leur tour la théorie que leurs ancêtres étaient des Blancs. Van 
Warmelo rapporte, dans les récits vernaculaires qu’il recueillit, les 
déclarations d’un Lemba du nom de Motenda : « Les Vhalemba sont connus 
pour leurs visages et leurs nez ; ce sont des gens très beaux, leurs nez 
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ressemblent exactement à ceux des Européens  ». 


D’un point de vue purement théologique, on peut observer que les 
coutumes et rituels des Lemba révèlent en fait un pluralisme religieux et 
l’interdépendance de diverses pratiques. La plupart appartiennent à des 


Églises chrétiennes, telles que la Zion Christian Church ou à des 
congrégations pentecôtistes, mais on remarque également au Zimbabwe 
l’existence de quelques clans lemba musulmans. D’une manière générale, les 
membres de ces communautés évaluent leur appartenance à la chrétienté ou a 
l’islam en termes plus culturels que religieux. Quelle que soit leur 
appartenance religieuse, les Lemba n'hésitent pas à se percevoir comme 
ethniquement juifs et ne trouvent pas contradictoire de participer 
régulièrement aux activités d’une église ou d’une mosquée. J’ai pu constater 
aux cours d’interviews que ceux qui affirment leur identité juive avec le plus 
de véhémence sont souvent les plus attachés au christianisme. 

Dans quel contexte l’internalisation du judaïsme par les Lemba prit-elle 
forme ? Quand la Lemba Cultural Association (LCA) fut créée en 1947, des 
intérêts ethniques nombreux étaient en concurrence dans le nord du Transvaal 


23 
pour l’accès à des ressources de plus en plus rares . L'origine de la LCA 


apparaît en premier lieu comme l'expression d'une conscience 
communautaire face à la détermination du gouvernement sud-africain à 
diviser les communautés selon des lignes de partage géographiques et 


ethniques Les objectifs du fondateur de la LCA, Mr Bulengwa, étaient 
probablement de déjouer un éventuel processus d’assimilation des Lemba. 
Afin de préserver leur culture, Bulengwa les incita à conserver leurs 
habitudes alimentaires et a respecter le tabou du porc et leurs pratiques 
endogames. Gina Buijs, professeur d'anthropologie à l'université du Venda, 
commente ainsi la création de la LCA : « L'association était une entreprise 
destinée à proclamer leur spécificité et leur prestige dans le nord du 
Transvaal, en créant ou recréant une identité culturelle indépendante et 
distincte pour les Lemba. En méme temps, cela leur permettait de s'identifier 
à une communauté non africaine à une époque où la domination européenne 


semblait irréversible”. » Comme le révèle le travail de terrain de Magdel 
Le Roux, le processus d’auto-identification des Lemba au judaïsme ne fut 
cependant pas un phénomène linéaire. Certains de ceux qui participèrent à 
l’étude de Le Roux exprimèrent clairement qu’au cours de leur lutte pour la 
Black liberation, ils souhaitaient conserver leur culture sans toutefois être 
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désireux de s'identifier, d'une maniére ou d'une autre, à la race blanche . A 
la suite des élections démocratiques de 1994, les Lemba prirent le parti de 


préserver leurs particularités et d’assurer le maintien de leur « identité 
culturelle particulière et distincte » pour leur descendance. 

Selon la tradition orale des Lemba, leurs ancêtres étaient originaires de 
Sena, quelque part dans le nord, et avaient épousé des femmes africaines. A 
partir de cette indication, deux chercheurs sud-africains du South African 
Institute for Medical Research et de l'université du Witwatersrand 
(Johannesburg) tentèrent de comprendre le mystère de leurs origines en 
recueillant et en analysant leurs gènes. Les professeurs Spurdle et Jenkins 
raisonnèrent comme suit : en identifiant les chromosomes Y des Lemba et en 
établissant des similitudes avec ceux de groupes juifs à travers le monde, ils 
pourraient peut-être confirmer l’hypothèse de l’origine juive de la lignée 
mâle. Sur la base de soixante-quatre échantillons d' ADN recueillis sur des 
hommes, Spurdle et Jenkins pratiquèrent une première analyse qui révéla que 
50 % de leurs chromosomes Y étaient d’origine sémite et 40 % d’origine 


négroïde, les 10 % restants étant non identifiés z Ces conclusions 
suggéraient une histoire génétique parfaitement en accord avec la tradition 
orale des Lemba. Dans les années 1990, le résultat de cette étude connut une 
diffusion retentissante. Les recherches de Spurdle et Jenkins furent d’abord 
reprises par les scientifiques, puis commentées à foison par les médias. Les 
« gènes sémites » des Lemba devinrent le sujet de nombreuses émissions de 
radio et de télévision et de publications parmi lesquelles le livre de Tudor 
Parfitt, Journey to the Vanished City, une série de la BBC intitulée Jn the 
Blood, présentée par le professeur Steven Jones, généticien a l University 


College de Londres, suivie d’un livre éponyme”. Alors que l’existence des 
Lemba était pratiquement inconnue y compris dans leur propre pays, cette 
couverture médiatique considérable les porta rapidement à l’attention d’un 
vaste public international. Bien que la terminologie « gènes sémites » 
manque de précision en soi, la « bombe » génétique des Juifs noirs d’ Afrique 
du Sud avait bel et bien explosé. 

Peu après, Parfitt entreprit à son tour une étude afin de comparer l'ADN 


des Arabes du Sud et celui des Lenba. Afin de dresser une évaluation plus 
précise de l’héritage paternel de ces derniers, le chercheur et son équipe 
émettaient l hypothèse que les origines juives des Lemba puissent être 
confirmées par une similitude entre les chromosomes Y de cette population 
et ceux de Juifs occidentaux. Les chromosomes Y des Lemba furent 


comparés aux chromosomes Y des Juifs sépharades et ashkénazes, de même 
qu'à ceux des Yéménites du Wadi Hadramaut, ainsi qu'à ceux d’autres 
Bantous non lemba d'Afrique du Sud. Dans une étude publiée dans 
l'American Journal of Human Genetics en 2000, les scientifiques 
confirmérent l'origine sémite des Lemba, sans toutefois qu'il soit possible de 
déterminer si cette origine sémite était juive ou arabe, ou une combinaison 
des deux, ce qui ferait de cette population des « Sabéens judaisés ». Cette 
étude apporta de plus une révélation pour le moins inattendue : la présence, 
dans le clan des Buba — un clan de la tribu des Lemba -, d'un ensemble de 
marqueurs particuliers, le Cohen modal haplotype (CMH), « dont on sait 
qu'il est caractéristique de la prétrise juive en lignée paternelle et dont on 


estime, plus généralement, qu'il est la marque d'une origine judaique ». Or 
les Buba sont un clan de prétres. Pour mieux comprendre la portée de cette 
révélation, il faut se souvenir que selon la Bible Moise et Aaron faisaient 
partie de la tribu de Lévi, dédiée à certaines fonctions sacerdotales. Depuis 
toujours, les descendants máles d'Aaron sont désignés sous le nom de 
Cohanim (prétres), ce statut sacerdotal persistant encore de nos jours. En 
filiation strictement patrilinéaire, on peut s'attendre à ce que les Cohanim 
aient les mémes chromosomes Y. Une étude antérieure basée sur un 
échantillon de trois cent six hommes juifs en Israél, au Canada et au 
Royaume-Uni avait révélé la diversité des chromosomes Y des Lévites par 
rapport à l'homogénéité de ceux des Cohanim, et avait démontré que cet 
haplotype particulier était répandu aussi bien chez les Cohanim ashkénazes 


que sépharades = LV identification du CMH apportait ainsi |’ indication fiable 
d’une ascendance juive parmi les hommes appartenant a des groupes a 
l’origine juive incertaine. Il est fascinant de constater que plus de 50 % des 
hommes du clan des Buba portent cet haplotype tout en étant les représentants 
de la prêtrise. Le fait que les Lemba possèdent des marqueurs génétiques 
présents dans d’autres populations juives semble indiquer que, dans le passé, 
un ou plusieurs Juifs auraient introduit ce gène, sans qu'il soit possible pour 
autant d'en préciser l'origine géographique ou l'époque. 

Une étude ultérieure, menée par une équipe scientifique internationale 
dirigée par Michel Hammer de l'université d' Arizona et par Barsheva Boné- 
Tamir de l'université de Tel-Aviv, plaidait également en faveur d'une origine 
juive des Lemba. Cette étude comparait les échantillons génétiques de mille 
trois cent soixante et onze hommes dans diverses populations juives 


(ashkénaze, romaine, nord-africaine, kurde, proche-orientale, yéménite et 
éthiopienne) et dans seize groupes non juifs, incluant les Lemba. Les résultats 
publiés dans les Proceedings of the National Academy of Sciences en 1999 
révélèrent que les chromosomes Y des Lemba étaient plus proches de ceux 
des Juifs que ne l’étaient ceux de tous les autres groupes africains 


27 
subsahariens . 


Hormis l’onde de choc qu’elles ont pu susciter, que nous apprennent 
réellement ces études quant à la généalogie des Lemba ? Stricto sensu, les 
analyses génétiques ont établi une ascendance paternelle non africaine, la 
présence intrigante du CMH soutenant dans une certaine mesure hypothèse 
de leur plausible origine juive sans cependant en apporter la preuve 
irréfutable. La révélation de l’existence d’une population bantoue juive a 
toutefois entraîné une vulgarisation scientifique partout dans le monde, 
dépassant largement la limite des seules communautés juives. Les médias qui 
rendirent compte de ces recherches affirmèrent abruptement que les tests 
génétiques apportaient une réponse définitive à la question de leur origine 
sans en évaluer la complexité. Autour des années 2000, les titres accrocheurs 
se multiplièrent, accompagnés de photographies de Lemba portant les 
attributs religieux juifs — kippas et talliths. En 1999, un titre du New York 
Times proclamait : « L'ADN étaye l’origine juive ancienne d'une tribu », 
tandis qu'en France le magazine Science et Vie affirmait que les Lemba 
étaient bien juifs et qu'en Israël Hadassah Magazine considérait que leur 


ascendance juive en lignée mále était un fait établi . 

C'est sur cet arriére-plan de stéréotypes raciaux et d'explications 
scientifiques simplificatrices, combinés à la légende à toute épreuve des 
Tribus perdues, que les analyses génétiques furent perçues par le public et 
par les Lemba eux-mémes. En leur apportant la preuve scientifique donc 
indiscutable de leur judéité, les résultats des tests ADN initièrent un 
redéveloppement de leur identité sociale et religieuse. Immédiatement aprés 
leur parution, Kulanu envoya auprés des Lemba un enseignant, Yaacov Levi, 
dont la mission était de leur inculquer les fondamentaux du judaisme. En 
janvier et septembre 2002, Rabbi Léo Abrami, un rabbin américain d'origine 
frangaise, fut également mandaté par Kulanu. J'étais présente au Venda, en 
janvier 2002, lors de la premiére mission de Rabbi Abrami, qui avait 
apporté des États-Unis des livres de priére, des guides pour la pratique du 
shabbat et des documents destinés à la bibliothéque de la LCA et à une future 


synagogue. Il entreprit d’enseigner aux Lemba l’histoire du judaïsme ainsi 
que des rudiments de l’alphabet hébreu, et surtout organisa un premier 
shabbat, selon les règles, avec les membres de la communauté. Alors qu’il 
leur exposait qu'ils devaient renoncer à leurs croyances chrétiennes, je me 
souviens de ce que lui répondit Rabson Wuriga, un Lemba du Zimbabwe : 
What we want is to recapture our roots (Ce que nous voulons c'est 
reconquérir nos racines). 

Avant ces analyses génétiques, les Lemba affirmaient leur identité en 
invoquant leur tradition orale et religieuse et leurs pratiques culturelles. Les 
premiéres interviews menées en 1997 par Magdel Le Roux révélaient des 
formulations assez vagues quant à leur conscience identitaire : « Nous 
sommes différents des autres tribus... nous sommes un peuple sacré... notre 
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Dieu est différent [ces choses] nous rappellent qui nous sommes . » La 


médiatisation des recherches scientifiques et les relations établies avec des 
représentants de la communauté juive internationale marquérent un tournant, 
et les Lemba du Zimbabwe, qui jusque-là n'étaient pas associés à la 
démarche des Lemba d'Afrique du Sud, leur emboitérent le pas lorsqu'ils 
eurent connaissance de ces analyses. Kosintahi Nyathi Mbolekwa, un Lemba 
du Zimbabwe, l'exprime ainsi : 


Je suis si content et fier de voir que de tels efforts ont 
finalement été accomplis afin d'examiner ces importantes 
découvertes génétiques. Ces découvertes sont fascinantes et 
sensationnelles, mais cette information est connue de nous 
depuis des siécles... J'ai des parents et des amis de la tribu 
lemba et nous avons toujours su que tous les Bantous sont des 
Israélites bien au-delà du fait que les Lemba sont juifs. Les 
Lemba ne sont qu'un groupe important de Juifs qui se sont 
installés en Afrique australe, mais 1l faut avoir une vision plus 
large de notre hérédité. Les Yoruba, les Haoussa, les Ashanti, 
les Buganda et beaucoup d'autres tribus en Afrique ont 
ouvertement rendu publiques leurs racines juives, mais à des 
oreilles qui n'entendaient pas, et méme je puis dire carrément 
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racistes, qui trouvaient ces affirmations bizarres . 


En 2003, une délégation de la communauté du Zimbabwe participa a la 
conférence annuelle de la Lemba Cultural Association qui se tenait au Venda. 
Ernest Nandhi Sadiki, un des membres de cette délégation, annonça à cette 
occasion que « dans le cadre de notre effort de porter les Lemba du 
Zimbabwe vers leur vraie identité, nous allons tenir notre conférence 
nationale inaugurale à Tadsembwa, dans la province de Masvingo, près du 
MaDzimbabwe historique, connu maintenant sous le nom de Great 
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Zimbabwe, dont je sais qu'il fut construit par nos ancêtres  ». 


Aucune source Juive ou non juive n’ayant jamais fait la moindre référence 
aux Lemba, ceux-ci sont des Juifs « tombés du ciel ». On peut dire que la 
simplification excessive des analyses génétiques donnée par les médias a 
affecté à la fois la présentation de leur histoire des origines mais également 
les récits identitaires d’autres communautés judaisantes de l’Afrique à 
l'Asie. Ainsi, comme le rapporte Parfitt, Herman Taylor, le pasteur de la 
Shalom Hebrew Israelite Congregation de Jackson, Mississippi, à la suite de 
la diffusion médiatique des découvertes génétiques concernant les Lemba, 
exprima « sa satisfaction de constater que la parenté entre sa communauté et 
les populations israélites d’Ethiopie, du Rwanda, du Burundi, du Soudan, du 
Nigeria, de l’Ouganda et du Malawi avait été prouvée d’une façon aussi 


concluante” ». S'il n'existe pas à ce jour d'étude permettant d'évaluer les 
conséquences de ces tests génétiques sur les communautés judaisantes 
d'Afrique centrale et occidentale, il est évident, compte tenu de l'accés aux 
technologies de l'information dans le monde entier, que l'histoire des Lemba 
n'a pu que susciter une réorganisation de la conscience du judaisme en 
Afrique, en Israél et aux États-Unis. 


Les Églises sionistes 
et israélites d Afrique du Sud 


La plupart des informateurs lemba indiquent qu'ils appartiennent à des 
Églises chrétiennes, essentiellement la Zion Apostolic Church (ZAC) ou la 
Zion Christian Church (ZCC) - les plus influentes des Églises indépendantes 
africaines — qui émergèrent en Afrique du Sud et ailleurs en Afrique au cours 
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du xx siécle . L'expression « Eglises indépendantes africaines » (African 
Independant | Churches, | AICs) désignait a — lorigie — les 
Eglises « séparatistes » fondées en Afrique par des Africains pour les 


Africains, en rupture avec les Eglises missionnaires Cette prise 
d'indépendance n'était pas sans rapport avec le climat d'émancipation à 
l'égard de la situation coloniale qui régnait, le discours messianique de 
certains prophétes préfigurant les mouvements nationalistes. Ces Églises, 
pour la plupart fondées dans les années 1910-1920, sont dites 
« éthiopiennes » ou « sionistes » sans étre pour autant dans la continuité du 
sionisme juif. Elles sont emblématiques du B/ack Zion, un mouvement 
religieux charismatique africain dont le nom fait à la fois référence à la 
colline de Sion à Jérusalem et à une communauté semblable fondée dans 


l'Ilinois . Le contexte de l'émergence des Eglises éthiopiennes ou sionistes 
d'Afrique du Sud nous améne à comprendre l'existence des AICs comme une 


réponse à l’ostracisme des Églises de Blancs et au régime de l'apartheid 
Les croyances et rites des Églises sionistes sont marqués par l'éclectisme et 
l'ambivalence, leurs références sacrées associant librement Moise et Jean le 
Baptiste. Les personnages qui les animent sont peu orthodoxes et empruntent 
successivement les róles de prophéte messianique et de prophéte guérisseur. 
La singularité de ces Églises est d'avoir opéré, mutatis mutandis, un choix 
parmi les cultes et livres sacrés, ajouté des jeünes, des rites d'immersion, de 
possession et de purification et des louanges à leur prophéte qui recut la 
parole de Dieu. Leurs pratiques, qui assimilent les éléments diététiques et de 
purification de l’ Ancien Testament, sont très strictes : la consommation de 


boissons alcoolisées, le tabac et le porc sont interdits " 

Le mouvement des /sraelites, qui s'est développé en Afrique du Sud dans 
les années 1920 sous la direction. d'Enoch Mgijima, appartient à la 
génération des Églises prophétiques. Mgijima, qui était un évangéliste de la 
Methodist Church, eut à plusieurs reprises des visions millénaristes. Il 
affirmait avoir reçu la parole de Dieu afin de proclamer le retour à la 
religion des Israélites. Il décida alors d'adhérer à la Church of God and 
Saints of Christ (CGSC), fondée aux États-Unis par l’Afro-Américain 
William Crowdy en 1896. Comme nous l'avons vu, Crowdy — considéré 
comme un initiateur du judaisme afro-américain — affirmait avoir été inspiré 


par Dieu afin de ramener le peuple noir a la religion des Juifs bibliques. 
Quand Mgijima fut amené à quitter la CGSC en 1919, les Israelites le 
considéraient comme leur prophète. Nombre d’entre eux le rejoignirent à 
Ntabelanga où 1l vivait afin de se rapprocher de ses enseignements. 
Cependant, compte tenu de la loi sur le droit à la terre des populations 
indigènes en vigueur depuis 1913, la présence des Israélites sur ce territoire 
constituait aux yeux des autorités une occupation illégale des biens de la 
couronne. Le conflit qui en résulta se prolongea pendant les années 1920. Les 
Israelites tentérent, en de nombreuses occasions, de plaider leur cause 
auprés des autorités. Aprés plusieurs négociations sans issue, ils devinrent 
plus agressifs et décidérent de s'armer pour refuser leur expulsion, 
déclarant : « Nous ne rendrons des comptes qu'à Jéhovah. » Au cours d'un 
affrontement violent avec les autorités en 1921, connu sous le nom de 
Bulhoek Tragedy, cent soixante-trois Israelites périrent, cent vingt-neuf 
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furent blessés, et les autres, y compris Mgijima, furent faits prisonniers . Le 
mouvement des Israelites existe cependant toujours dans la région de 
Queenstown. 

L'existence de ce mouvement n'est pas sans rapport avec le contexte 
sociopolitique de l'époque, la discrimination raciale et la faible quantité et 
qualité de terres disponibles pour les Noirs. Cependant, avant méme le 
conflit de territoire, les membres de cette communauté étaient à la recherche 
d'un statut et d'une aura ontologique fondés sur le paradigme des 
communautés juives noires américaines. Les Israelites se considéraient 
comme le peuple élu de Jéhovah, leur prophéte étant venu les libérer du joug 
des Blancs. Cette affirmation d'indépendance, expression de la 
réappropriation africaine du message biblique, traduisait sur le registre 
religieux la volonté de maitrise de son destin par une population soumise à 
l'apartheid, qui n'avait pas encore d'expression politique affirmée. 

La Black Philadelphia Church de Soweto, une communauté religieuse du 
méme type, fut créée en Afrique du Sud dans les années 1960 par Vaysule 
Joshua Msitshana, né dans une famille xhosa et élevé dans la religion 


méthodiste s Pendant la Seconde Guerre mondiale, alors qu'il servait dans 
l'armée britannique, Msitshana fit la rencontre de deux Juifs palestiniens et 
fut frappé par les similitudes entre la culture juive et celle des Xhosa ; quant 
à « ce qui n'était pas similaire, dit-il, je le trouvais admirable ». C'est ainsi 
qu'il entreprit l'étude du judaisme. Le mot « Philadelphia » lui étant apparu 


en réve, il fonda la Black Philadelphy Church a Bloemfontein. En 1963, 
après avoir été converti au judaïsme par un rabbin orthodoxe, Msitshana 
rallia ses disciples en affirmant sa détermination : « J’ai finalement décidé 
que nous devons pratiquer la foi que nous avons choisie volontairement, pas 
celle que l’homme blanc ou qui que ce soit d’autre nous a imposée. Je vois 
dans le judaïsme la possibilité de nous unir et de nous améliorer en tant que 
peuple. » C’est à sa suite que dans le township de Soweto, un millier de 
personnes entreprirent à tâtons la pratique du judaïsme, en priant le samedi 
dans un hébreu qu'ils écorchaient. En dehors de Msitshana lui-même, aucun 
des membres de la Black Philadelphia Church de Soweto ne put entreprendre 
de conversion officielle. Ils voulaient simplement être juifs, se désignaient 
comme tels et pratiquaient une forme très élémentaire de judaïsme. Les 
multiples tentatives de Msitshana de faire reconnaître son mouvement par les 
Juifs blancs échouèrent toutes. La demande qu’il adressa à la municipalité de 
Johannesburg afin d’obtenir l’emplacement d’une synagogue fut rejetée. Il ne 
reçut pas non plus de soutien des communautés juives sud-africaines 
orthodoxes ou libérales lorsqu'il sollicita leur aide. Cependant, il semble 
que ceux qui rencontrérent Msitshana furent impressionnés par son 
engagement fervent dans le judaisme. À la différence de leurs homologues de 
Chicago, les membres de la Black Philadelphia Church ne revendiquaient 
pas de lien ancestral avec le judaisme. Ils ne fondaient leur foi que sur leur 
libre choix et aspiraient à une spiritualité salvatrice. 

Le parcours religieux de Msitshana nous livre des indications pertinentes 
quant à l'émergence et au choix d'une identité juive au sein des Églises 
indépendantes. Aprés avoir quitté l'Église méthodiste, Msitshana fut 
successivement catholique romain, membre de l’Église réformée 
hollandaise, anglican, adventiste du Septiéme Jour, membre des Twelfth 
Apostle, témoin de Jéhovah, membre de la Jerusalem in Christ Church, de la 
Jewish Church in Zion, et de l'Independant Order of True Templars. Dans 
l'Afrique du Sud de la suprématie blanche, le choix volontaire d'un 
engagement religieux lié au judaisme exprimait clairement une recherche 
d'autonomie, les discours messianiques des prophétes annongant les 
mouvements nationalistes. 


Les Jews of Rusape, au Zimbabwe 


A Rusape, une petite ville au nord-est du Zimbabwe, une communauté de 
Juifs autoproclamés revendique un rattachement au judaisme a la fois ancien 
et contemporain. Les Jews of Rusape sont convaincus que les peuples 
bantous d’Afrique descendent spirituellement et génétiquement des Tribus 
perdues qui émigrérent du royaume d'Israél. Selon eux, il existe peu de 
différences entre les pratiques culturelles africaines traditionnelles et le 
judaisme. Suivant le discours qui a cours au sein de la communauté, les 
symboles bantous, les rites funéraires, la circoncision, les coutumes de 
mariage et les pratiques agricoles sont semblables à ceux des anciens 
Israélites. Solomon Guzawah, l'actuel leader de la communauté, affirme : 
« Nous croyons que la plupart des Africains [noirs] sont des descendants des 
douze enfants d'Israél... Nous croyons que la vraie foi des descendants 


africains est le judaisme x » 

L'adhésion au judaisme des Jews of Rusape remonte aux années 1900. De 
méme que les Israelites d'Afrique du Sud, ils considérent que l'Afro- 
Américain William Crowdy est leur prophéte et leur mouvement est 
directement inspiré de sa Church of God and the Saints of the Christ. Si on se 
référe aux témoignages issus de la mémoire collective de la communauté, 
c'est un certain Albert Christian qui, vers 1903, apporta la doctrine de 
Crowdy en Afrique du Sud. L'émergence des Jews of Rusape semble 
coincider avec une prise de conscience religieuse, visiblement liée au rejet 
de la politique missionnaire. Sœur Elder Tabeth, membre de la communauté, 
apporte quelques précisions sur sa formation dans les années 1930 : « Vers 
1934, les habitants d'un village prés de Rusape au Zimbabwe ont ressenti un 
vide spirituel et ont envoyé un émissaire en Afrique du Sud pour apprendre 
les enseignements du prophéte Crowdy, dont ils avaient entendu parler. Leur 
émissaire rapporta ces enseignements au Zimbabwe. Aprés plusieurs 
décennies de développement, Rabbi Ambrose Mukawaza s'imposa comme le 
rabbin en chef du mouvement pour la Centrafrique, le Zimbabwe, le Malawi 


et la Zambie - » 

La communauté de Rusape compte aujourd'hui plusieurs milliers de 
membres qui pratiquent un judaisme dit « prophétique ». Selon les adeptes, 
chacun d'entre eux est potentiellement un prophéte de Dieu. Les membres de 
la communauté, qui considèrent que Jésus n'était pas le Messie mais un 
prophéte tout comme Crowdy, respectent l'intégralité des fétes juives. Ils 
récitent les priéres rabbiniques traditionnelles en anglais et pratiquent la 


circoncision, la kashrout et les rites quotidiens i La communauté de Rusape 
est affiliée à la congrégation prophétique Beth El du nord de la Virginie et a 
développé un rituel religieux partiellement inspiré des traditions baptistes du 
sud des États-Unis. À l'occasion du shabbat, les Jews of Rusape pratiquent 
un judaisme trés personnel dans le temple Beth El de la Church of God and 
the Saints of Christ. Ils lisent la Torah et chantent une version de leur cru du 
Shema Israël où se mêlent l' hébreu, l'anglais et le shona. 

Examinons maintenant le contexte dans lequel ce groupe se tourna vers le 
judaisme. En 1888, à la suite de l'accord de Cecil Rhodes autorisant la 
British South Africa Company à exploiter les mines d'or de la région, les 
Ndebele comme les Shona ne profitérent que trés peu de cette expansion 
économique et se révoltèrent à plusieurs reprises contre les Britanniques 
(1896-1897). Lorsque, à la suite du référendum de 1922, les Blancs 
décidérent de devenir une colonie autogouvernée et rejetérent le rattachement 
à l'Afrique du Sud, les Africains furent exclus du vote. Dans les années 
1930, un régime ségrégationniste fut officiellement instauré avec la loi de 
répartition des terres (Land Apportionnement Act), alors qu'en 1934 une 
législation sociale interdisait aux Noirs l'accés à certaines professions ou 
l'installation dans des zones déclarées blanches. Les meilleures terres étant 
situées dans ces zones, les fermiers de ces régions allaient connaitre une 
grande prospérité, tandis que les Noirs constituaient un réservoir de main- 
d'euvre bon marché. La « réserve indigéne », censée permettre aux 
Africains de subvenir à leurs besoins selon leur économie traditionnelle de 
subsistance, allait se révéler totalement insuffisante pour une population en 
pleine croissance démographique. 

Solomon Guzawah, l'actuel chef de la communauté de Rusape, dit qu'il a 
investi le judaisme comme la voie permettant de rejeter des siécles de 
discrimination raciale, de colonialisme et de suprématie blanche. Il retrace 
volontiers son parcours religieux de plusieurs années à travers le 
rastafarisme, le christianisme et le judaisme. La proximité de celui-ci avec 
l'héritage religieux shona de la foi en un Dieu unique ne fait aucun doute à 
ses yeux. Solomon décrit également le besoin des Jews of Rusape de se 
reconnecter à leurs origines, afin d'y puiser la force de contróler leur vie et 
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de contribuer ainsi à l’African renaissance . Rabbi Mukawaza explique, 
pour sa part, comment les totems de leurs ancétres les relient aux Douze 


Tribus d'Israél et il affirme être lui-même descendant de Lévites. Il insiste 


sur la nécessité d’un combat afin que la communauté impose son identité 
juive en Afrique et dans le monde. Les modalités d’accession au judaisme 
sont simples : chaque samedi, a la fin de la prière, Rabbi Mukawaza 
demande a ceux qui veulent devenir juifs de s’avancer et de s’asseoir sur les 
quelques sièges installés à cet effet au centre du groupe. Il existe de nos 
jours, dans le pays, une demi-douzaine d’églises-synagogues affili¢es qui 
comptent environ cing mille adeptes. Nombre de leurs membres sont des 
Juifs de la deuxième ou de la troisième génération, le judaïsme constituant à 
leurs yeux essentiellement une foi en Dieu, pas une culture et encore moins 
une race. Les Jews of Rusape contestent d’ailleurs la transmission 
matrilinéaire de la judéité, qu’ils considèrent comme une vision 
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eurocentriste . 


Dès le début de son histoire, la communauté des Jews of Rusape s’est 
autodéfinie comme une ramification du premier mouvement de Black Jews 
américains fondé par Crowdy au Kansas. Le judaïsme syncrétique pratiqué 
par ses membres, qui associe la théologie du judaïsme à celle du 
christianisme, est dans la veine des mouvements juifs afro-américains 
auxquels il fait écho. Le discours de la communauté de Rusape exalte 
ouvertement une certaine idée de l'« africanité » et de la libération à l'égard 
de l'emprise du monde occidental. Cette idéologie imprégnée de 
panafricanisme trouve sa place dans le cadre de l'émergence de nouvelles 
religions en Afrique. 


*].Yudaya signifie « Juif » en luganda, la langue locale ; ba est un préfixe indiquant le pluriel. 
2: e 
Un de ces albums, Abayudaya : Music from the Jewish People of Uganda, fut primé aux 47 
Grammy Awards en 2005. 


*3.À partir de 1913, le Native Land Act divisa l'Afrique du Sud en zones blanches et noires. En 
conséquence, les Blancs possédaient les terres de bonne qualité, les Noirs avaient beaucoup de 
difficultés à assurer leur subsistance avec celles qui leur étaient attribuées. 


*4.L'African renaissance est un mouvement issu des différents courants et tendances de 
l'afrocentrisme sud-africam, du panafricanisme et des mouvements de la diaspora. Lydia 
Samabakhsh-Liberge, « L'African renaissance en Afrique du Sud », in F.-X. Fauvelle-Aymar, 
J.-P. Chrétien et C.-H. Perrot éd., Afrocentrismes (Paris : Karthala, 2010), p. 382—399. 


EPILOGUE 


Mythes anciens 
et phénomènes contemporains 


En faisant le choix d’ancêtres hébreux, quelques sociétés africaines ont 


réimaginé — ou peut-être retrouvé — au xx siècle une identité ethnique et 
religieuse les associant au peuple juif. L'impact de la Bible sur l'imaginaire 
généalogique des Africains et des Afro-Américains, les mythes et leurs 
interrelations avec le colonialisme, les bouleversements de l’histoire sont 
autant d’axes et de clivages autour desquels s’est structuré ce nouvel ordre 
religieux. Tout au long de cette étude, j'ai rassemblé des matériaux 
hétérogènes, porteurs de significations multiples, dont le décodage a permis 
de prendre acte de la revendication sociale et politique sous-jacente au 


registre du sacré j En s’implantant en dehors des aires où le judaïsme était 
traditionnellement présent, en utilisant les médias audiovisuels et en évoluant 
dans des systèmes politiques libéralisés, ces mouvements ont effectué une 
rupture culturelle volontaire, à l'avant-garde des mutations sociales et 
politiques. Quels catalyseurs doivent être pris en compte pour en 


comprendre les dynamiques ? Pourquoi le xx siècle a-t-il été la scène de 
l’émergence de mouvements juifs africains ? 

Ces phénomènes sont survenus à une époque de changements rapides dans 
les domaines politiques et culturels, ainsi que dans les technologies de 
communication. Les concepts de « diaspora culturelle » et de travelling 
culture offrent une large place à la notion contemporaine d’hybridité 


religieuse . La mondialisation a accru la diversité religieuse et dérégulé 
implicitement le marché des religions en facilitant la diffusion des 


mouvements symboliques transnationaux et transculturels et en intensifiant la 


fréquence, le volume et les interconnexions des mouvements d’idées Tandis 
que les nouvelles technologies accéléraient la rupture avec les traditions, les 
Africains débattaient ouvertement de leurs droits démocratiques à la liberté 
d'expression. et de religion. Les développements technologiques ont, 
parallélement, fait naitre de nouvelles opportunités, voire des incitations. 
Les nombreux sites Web qui se sont développés rapidement et massivement 
depuis les années 1990 ont favorisé la propagation du mythe des Tribus 
perdues, d'un bout à l'autre de la Terre, tandis qu'Internet facilitait la 
transmission et la cristallisation d'une conscience et d'une identité juives 
d'une communauté à l'autre. Un courant constant de communication par e- 
mail a permis à ces sociétés de diffuser leurs convictions et leurs prises de 
position et d'étre repérées, presque simultanément, par la communauté juive 
occidentale. Ce processus, qui s'est échelonné sur plus d'un siécle pour les 
Falasha-Beta Israel et sur prés de vingt ans pour les Lemba, s'est instauré 
trés rapidement pour des groupes comme Zakhor au Mali ou les Igbo du 
Nigeria et quasi instantanément pour les Beth Yeshouroun du Cameroun. 
L'internationalisation des médias, la mondialisation culturelle et la création 
d'espaces extraterritoriaux sont le cadre des recompositions des notions 
d'identité et d'ethnicité, en relation avec les technologies de la 
communication. Teun Van Dijk, Benedict Anderson, Ella Shoat et Robert 
Stam, John Downing et Ali Mohammadi, et bien d'autres, ont souligné le róle 
idéologique des médias sur les représentations collectives, les perceptions 
ethniques, le multiculturalisme, l'ethnicité et la religion : « Les médias sont 
les principales sources d'information et de croyance destinées à former le 
cadre interprétatif des événements spécifiques du champ social et politique, 


y compris en ce qui concerne les relations ethniques ; » 

Le phénomène de conversion religieuse en Afrique a jusque-là été 
essentiellement étudié par rapport au christianisme, la conversion au 
judaïsme demeurant un territoire inexploré. Plutôt que de décrire un 
processus de conversion unique — le thème habituel des études sur les 
conversions —, cette étude a voulu prendre en compte un phénomène de 
double conversion vers une seconde religion mondiale. La plupart des 
groupes décrits dans cet ouvrage se sont ou ont été en effet convertis au 
christianisme avant d’affirmer leur affiliation au judaïsme. Dans son analyse 
d’un phénomène analogue, la conversion au judaïsme des Shinlung (Bene 


Menasseh) de la frontière indo-birmane, Shalva Weil souligne : « La 
recherche s’est souvent concentrée sur un mouvement de conversion unique, 
sans tenir compte du fait que les adeptes d’une religion ont pu subir des 


conversions multiples et radicales . » Les antécédents des sociétés 
africaines concernées par cette étude sont de méme nature. Aprés une 
premiére conversion, ces sociétés ont abandonné un ensemble de rites et de 
pratiques et ont radicalement remanié leur identification religieuse. Avant 
l'intervention des rabbins américains et israéliens, le syncrétisme du 
judaisme africain adjoignait un vocabulaire chrétien à une théologie biblique 
et à une syntaxe millénariste, issue des Églises indépendantes. La théorie du 
replacement (substitution) élaborée par Cornelia Kammerer, en lieu et place 
de la notion de conversion, fournit une alternative efficace qui permet 
d'appréhender plus justement, dans les sociétés en question, la 
restructuration d'un tissu religieux associant christianisme, judaisme et 


religions traditionnelles : 

Pour les Juifs africains, ces transformations ont été la conséquence d’un 
sentiment d’insatisfaction vis-à-vis du christianisme et d’un désir de 
réadopter des éléments des religions préchrétiennes, dans un monde 
moderne. Le judaïsme qui chapeaute ce syncrétisme a été utilisé comme 
instance de rupture avec la société ambiante, ressentie comme un monde 
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d'oppression et d'injustice . En étudiant les pratiques des églises aladura 


fondées par les Yoruba au XX siécle, John Peel a expliqué leur apparition 
comme la reconstruction active d'une cosmologie « adaptée aux affaires de 
ce monde », apportée par la religion traditionnelle et non par le 
christianisme orthodoxe. Kakungulu en Ouganda, Toakyifara au Ghana et 
Mgijima en Afrique du Sud avaient eu des visions millénaristes et s'étaient 
sentis appelés à instaurer le retour à l'ancienne religion des Israélites « en 
protestation contre les Églises établies, qui leur paraissaient excessivement 


sacramentelles, sacerdotales ». Le processus à l’œuvre en Afrique est du 
même ordre que celui analysé par Weil en Inde : « [Les Shinlung] sont 
parvenus à raccorder une revendication d’affiliation aux Israélites perdus 
avec des légendes indigènes sur des tribus errantes et à projeter sur le 


judaisme moderne un millénarisme qui dans certains cas pouvait étre 


inhérent a leurs propres religions : » 

C'est la notion d'autonomie, au cœur de la construction de l'identité 
politique, que questionne l'émergence de ces mouvements communautaires. 
Georges Balandier écrivait dans les années 1950 : « En Afrique noire, les 
innovations religieuses constituent la préhistoire du nationalisme 
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moderne . » De même que ce fut le cas au XIX siècle aux Etats-Unis, la 


rencontre des Africains avec le judaïsme a été liée à la fois à une résistance 
au pouvoir blanc et à la frustration provoquée par l’absence de perspectives 
sociales et économiques. C’est dans ce contexte que les mouvements de 
« revitalisation religieuse » (religious revitalization), qui englobent les 
Églises indépendantes africaines (AICs), des milliers de congrégations et 
différentes formes d’islam, ont précédé le nationalisme et la recherche d’une 
autonomie politique. Ils prenaient acte, dans leur propre vocabulaire, du 
préjudice subi par leurs fidèles, et y réagissaient en transposant leur 


revendication sociale et politique dans le registre du sacré E Parmi les Igbo 
du Nigeria, les Tutsi Hebrews du Rwanda-Burundi et les Abayudaya 
d'Ouganda, cette différenciation radicale apparait comme une revendication 
ethnique et religieuse, en rupture avec les politiques gouvernementales et les 
mouvements politiques nationaux. Elle réfléchit les tensions politiques et 
ethniques de leurs pays respectifs, tout en sacralisant une volonté séparatiste. 
L'exclusion du champ politique de certaines ethnies ou clans appelle le 
champ religieux à se substituer à celui-ci, dans nombre de ses fonctions. 
Cette recherche d'une identité religieuse politiquement agissante s'est 
manifestée parmi les Shinlung, lorsque le mouvement du Mizo National 
Front, en opposition avec la gouvernance locale et nationale, s'est associé au 
Mizo Israelistism — une formation religieuse judaisante — pour exiger une 


sécession nationale Reste a évaluer dans quelle mesure les constituants 
religieux de tels mouvements pourraient devenir les instruments de 
revendications ethno-politiques productives de changements stratégiques au 
sein des sociétés africaines. De nos jours, a l’exception toutefois du 
Rwanda, ces mouvements ne sont pas percus, dans leurs pays respectifs, 
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comme représentant une menace par les autorités gouvernementales . 


Il serait cependant insuffisant de se limiter aux effets du colonialisme et 
des antagonismes politiques pour comprendre les causes profondes de ces 


mouvements n Car l'adoption d'une identité juive ou la conversion au 
judaisme des sociétés africaines apparait à la fois comme un événement 
spirituel et une transformation sociologique proche de l'ethnogenése, en 
réponse à des facteurs émotionnels et sociaux. De méme que les Black Jews 
des États-Unis au siécle dernier, les Juifs africains ont entamé une phase de 
« recherche religieuse » (religious seekership), définie par Lofland et Stark 
comme la quéte d'un systéme spirituel destiné à comprendre et résoudre des 
tensions existentielles. En adoptant le judaisme, les membres de ces sociétés 
ont entamé une aventure impliquant la réorganisation compléte de leur 
systéme de croyances et de leur mode de vie, probablement afin de satisfaire 
une soif ardente de spiritualité. L'engagement dans le judaisme, comme l'a 
souligné Arthur Nock, « exige une renonciation et un nouveau départ, [pas] 
simplement l'acceptation d'un rituel mais l'adhésion de la volonté à une 


15 
théologie, en un mot à une foi, une nouvelle vie dans un nouveau peuple  ». 


Réactualisant la conception universaliste du judaisme qui était celle des 
prophétes de la Bible, la démarche des Juifs africains aspire délibérément à 
dépasser les frontiéres nationales de l'idéologie, de la religion, de 
l'ethnicité et de la citoyenneté, dans leur recherche d'un monde harmonieux, 
unifié par ce qu'ils considèrent être des valeurs universelles. L'affiliation de 
ces groupes africains à la vénérable religion juive peut ainsi étre lue comme 


* 


une « spiritualité alternative — », historiquement et sociologiquement reliée 


aux nouveaux mouvements religieux qui ont émergé au milieu du XX siécle 
en Occident. Par la construction d'une histoire mythico-généalogique et la 
transformation de leur identité, les Juifs africains semblent étre en quéte d'un 
nouveau déterminisme. Je fais ici écho à Anthony Smith : 


La signification d'une « ethnohistoire » riche est à la fois 
générale et individuelle. L'appartenance à une communauté 
d'histoire et de destin et la participation à un vaste dessein 
cosmique, à la fois terrestre et basé sur la parenté, au moins en 
théorie, peuvent répondre aux attentes d'immortalité que les 
autres systémes de croyance ont pu promettre sans succés. La 


qualité de membre d’une « super-famille » qui remonte a des 
temps immémoriaux et qui assure ainsi une lointaine postérité 
contribue à une réassurance en définissant une communauté et 
un dessein plus vastes, au-delà de la mort de l’individu. Plus 
particulièrement, une « ethnohistoire » riche est une source de 
puissance culturelle et un point de convergence pour une 
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mobilisation culturelle . 


Dans un monde marqué par les bouleversements politiques, les conflits 
ethniques, l’incertitude économique et les crises écologiques, alors que les 
sociétés paraissent au contraire évoluer vers l’indifférence croissante des 
identités culturelles, l’émergence d’identités juives africaines révèle des 
modes inédits de réponses à la complexité de l’univers. En puisant dans 
l'affiliation aux Tribus perdues une source de soutien à la fois spirituel et 
politique, les Juifs africains semblent étre à la recherche d'un changement de 
sens issu d'un ordre ancien réel ou imaginaire, tant d'un point de vue supra- 
individuel que social ou cosmique. Cette transformation religieuse remet en 
mouvement, d'un méme coup, l'histoire du judaisme et l'histoire religieuse 


de l'Afrique et de sa diaspora au XXI siècle. 


*].Cette expression se réfère à une constellation éclectique de phénomènes spirituels et religieux 
situés à la marge des courants religieux traditionnels d’une culture. Timothy Miller, 
« Introduction », in Timothy Miller éd., Americas Alternative Religions (Albany : State 
University of New York Press, 1995), p. 1-10. 
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